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The purpose of this thesis is to provide a brief historical overview of the 
Morisco issue in Early Modern Spain, as well as to analyze some of the most 
prominent literary production related to it. This study is organized into four chapters 
that explore the topic from the perspective of three different disciplines: history, 
historiography and literature. The first chapter establishes a historical framework for 
the foundation of the Spanish Inquisition, and highlights the ideas of Américo Castro 
about the coexistence of the three Spanish “castas” (the Christian, the Muslim and the 
Jewish). The second chapter reviews Francisco Márquez Villanueva’s article “El 
problema historiográfico de los moriscos” (1984), which provides a historiographical 
approach to the controversial Moorish diaspora: since its inception in the early 
seventeenth century until the twentieth century. Finally, the third and fourth chapters 
analyze the Morisco issue from the literary point of view, by studying its 
representation in the following narratives: the anonymous El Abencerraje (1561-
1565); Mateo Alemán’s La historia de los enamorados Ozmín y Daraja (1599); and 
Miguel de Cervantes’ Don Quijote de la Mancha (1605-1615). 		
Keywords: Morisco Issue, Early Modern Spain, Américo Castro, Márquez 
Villanueva, Abencerraje, Mateo Alemán, Miguel de Cervantes	
		
iii	
ÍNDICE 
 
PRÓLOGO …………………………………………………………………………... 1-2	
 
CAPÍTULO I.	INQUISICIÓN Y SOCIEDAD DE CASTAS EN LA PRIMERA MODERNIDAD 
ESPAÑOLA ………………………………………………………………………… 3-15	
 La Inquisición española …………………………………..………………. 4-6 
 Américo Castro y la sociedad de castas en España ……………………… 6-15	
 
CAPÍTULO II.	LA PROBLEMÁTICA MORISCA EN LA PENÍNSULA IBÉRICA: 	
LA VISIÓN HISTORIOGRÁFICA DE FRANCISCO MÁRQUEZ VILLANUEVA …………... 16-27		
CAPÍTULO III.	LA MAUROFILIA LITERARIA: EL ENSALZAMIENTO DE LA FIGURA 
DEL	MORO EN LA NOVELA MORISCA ESPAÑOLA ………………………………..… 28-43 
 La novela morisca ……………………………..………………………... 29-32	
 El Abencerraje y la hermosa Xarifa …………………………………….. 33-38	
 La historia de Ozmín y Daraja en contraste con El Abencerraje ………. 38-43		
CAPÍTULO IV.	EL TEMA MORISCO EN EL QUIJOTE CERVANTINO (1605-1615) …… 44-58 
 Breve nota sobre el Quijote ………………………..……………………….. 47 
 La historia del Cautivo ………………………..………………………….48-51	
 La historia del morisco Ricote ………………………..………………… 51-56 
 La novela morisca, los libros de caballerías y el Quijote ……………….. 56-58 	
EPÍLOGO …………………………………………………………………………. 59-62 		
APÉNDICE I. AMADÍS DE GAULA, ABINDARRÁEZ Y DON QUIJOTE………………… 63-64 
 
		
iv	
APÉNDICE II. ALGUNOS GRABADOS E ILUSTRACIONES SOBRE LOS MORISCOS…… 65-68		
OBRAS CITADAS ………………………………………………………………… 69-73 	
		
1	
PRÓLOGO		
Con la firma de las Capitulaciones de Granada en 1492, el sultán Abu Abd 
Allah Muhammad1 renunciaba a la soberanía nazarí del Reino de Granada en favor de 
los Reyes Católicos, bajo la condición de que estos defendieran y respetaran los 
derechos básicos de los musulmanes: su religión, lengua y costumbres. Sin embargo, 
la política represiva del Estado contra los mudéjares2 (dirigida principalmente por el 
Cardenal Cisneros) provocó grandes revueltas que sirvieron como excusa para anular 
el tratado3. Durante los reinados de Carlos I y Fernando II, los conflictos internos y el 
clima de opresión se acrecentaron al fracasar los intentos de aculturación y 
asimilación de los ahora moriscos, a quienes se les vedó la práctica abierta de su 
antigua religión y de los restos culturales a ella vinculados. La tensión estalló 
finalmente con la sublevación de las Alpujarras en 15684  y, con ella, se abrió el 
capítulo final de la desdicha morisca. La suerte del desafortunado colectivo español 
estuvo definitivamente echada cuando, en 1609, Felipe III dictó una pragmática que 
les sentenciaba al destierro.  	
Hoy que empieza a conocerse la intrahistoria de la España de los Austria, y 
que la existencia del pueblo morisco se va viendo con una lente renovada, alejada de 
la mitología intransigente propagada por los apologistas de la expulsión en torno al 
1609, es posible intentar una aproximación a las circunstancias vitales en que se 
																																																								
1 Más conocido como “Boabdil el Chico”. 
2 “Dicho de una persona musulmana, que tenía permitido, a cambio de un tributo, seguir viviendo entre 
los vencedores cristianos sin mudar de religión” (DRAE).  
3 La conversión forzosa fue la medida más relevante, pues llevó al alzamiento de los mudéjares del 
Albaicín de Granada en 1499 y al resto de rebeliones que la sucedieron entre los años 1499 y 1501. 
Estas fueron seguidas por conversiones en masa al cristianismo, debido al establecimiento de la Real 
Cédula de 1502 que decretaba el destierro inminente de todo aquel musulmán que se negara al 
bautismo.  
4 Más conocida como la “Guerra de las Alpujarras”, conflicto que duró hasta 1571.  
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produjo el conflicto morisco. A este respecto, en la presente tesis de máster 
pretendemos ofrecer una breve panorámica de ciertas concepciones históricas, así 
como de algunas manifestaciones literarias, que se originaron a raíz de la 
problemática morisca. Asimismo, conviene aclarar que se trata de un primer 
acercamiento al tema, con la intención de que sirva de base para una futura tesis 
doctoral, más amplia y rigurosa. 	
En cuanto a la organización de nuestro trabajo, este se encuentra integrado por 
cuatro apartados que se alinean con tres disciplinas distintas: historia, historiografía y 
literatura. El Capítulo I constituye una mirada histórica hacia el efecto que tuvo el 
establecimiento del Tribunal de la Inquisición en el llamado Siglo de Oro5 español; y 
examina la importante contribución de Américo Castro en este asunto, al situar el eje 
de la identidad histórica de los españoles en el intercambio cultural y social de las tres 
castas españolas (cristiana, judía y musulmana). En el Capítulo II revisamos 
brevemente el estudio historiográfica realizado por Francisco Márquez Villanueva en 
“El problema historiográfico de los moriscos” (1984), donde examina la polémica y 
politizada diáspora morisca desde sus orígenes (inicios del siglo XVII) hasta el siglo 
XX. Finalmente, en los últimos dos capítulos inspeccionamos la cuestión que nos 
interesa desde la literatura. Por un lado, en el Capítulo III analizamos el surgimiento 
de la novela morisca como género literario, acercándonos a dos de los relatos 
promotores de dicho género. Estos son: El Abencerraje (1561-1565, anónimo) y La 
historia de los enamorados Ozmín y Daraja (1599), de Mateo Alemán. Y por otro 
lado, en el Capítulo IV estudiamos el tema morisco en el Quijote (1605-1615) de 
Miguel de Cervantes.																																																									
5  O “Siglos de Oro españoles”: un concepto monótono que transmite una imagen idealizada de la 
realidad que vivieron los desdichados colectivos morisco y judío. Un término que niega la existencia de 
conversos en vida y en el arte de los ya españoles del siglo XVI y XVII, comenzando por la notable 
figura de Miguel de Cervantes.  
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CAPÍTULO I	
INQUISICIÓN Y SOCIEDAD DE CASTAS EN LA PRIMERA  
MODERNIDAD ESPAÑOLA 		
 A grandes rasgos, podemos considerar el 1492 como el año epónimo en la 
génesis de la Edad Moderna, en tanto que período histórico y cultural, en la península 
Ibérica. Un año de grandes hitos, en el que se dio comenzó a la conquista6 de 
América, los Reyes Católicos se apoderaron del último bastión musulmán que 
quedaba en pie7, y se expulsó a los sefardíes por el supuesto daño que estaban 
causando a la fe católica8. 	
 El intervalo histórico que enmarca el tema morisco acontece entre las 
postrimerías de la edad media a finales del siglo XV, y el apogeo del imperio de la 
Casa de los Austria a comienzos del siglo XVII. En el transcurso de este periodo, dos 
hechos de vital importancia lo configuran y caracterizan: el divorcio final de la 
relación secular entre las tres castas9 peninsulares, y la organización de un estado 																																																								
6 O, como también se ha dicho, “se descubrió un Nuevo Mundo”. Es importante aclarar aquí que existe 
controversia respecto a los conceptos “descubrimiento” y “Nuevo Mundo”. Por un lado, hay evidencias 
de que los españoles no fueron los primeros en llegar al continente americano, pues hubo un anterior 
contacto de los europeos con estas tierras realizado por los vikingos en el siglo X. Por ello, el uso del 
término “descubrimiento” en referencia al viaje de Colón no es del todo preciso. Por otro lado, y como 
ya lo evidencian escritos del siglo XVI como son los Comentarios Reales del Inca Garcilaso de la 
Vega, la división entre “Viejo” y “Nuevo” es una mera modalidad de un mismo mundo.  
7 Bajo las Capitulaciones de Granada, el sultán Abu Abd Allah Muhammad (más conocido como 
“Boabdil el Chico”) puso fin a la Guerra de Granada renunciando a la soberanía nazarí de este reino en 
favor de los Reyes Católicos. Como condición de un sometimiento incondicional, pidió que se 
protegieran y respetasen los derechos básicos de los musulmanes; su religión, su lengua, sus 
costumbres, etc. Sin embargo, el pacto duró poco, pues eclesiásticos como el Cardenal Cisneros 
consiguieron anular las capitulaciones pocos años después de haber sido firmados, utilizando como 
pretexto las diferentes revueltas musulmanas que se habían formado en contra de sus políticas 
represivas. 
8 En esta fecha, la denominación de “nuevos cristianos”  o “cristiano nuevos” se aplicaba sobre todo a  
aquellos judíos que, tras las revueltas antijudías de 1391, habían sido forzados a tomar la fe cristiana. 
Los judeoconversos estaban en constante sospecha de practicar su antigua religión en secreto. Sin 
embargo, a diferencia de lo que les ocurrió a los moriscos en los albores del siglo XVII, la expulsión de 
1492 solo afectó a aquellos judíos que no habían sido sometidos a conversión. 
9 Con el término “casta” hacemos referencia al aspecto ideológico-religioso –y no al racial– de los 
diferentes grupos sociales que configuraban la España del momento.   
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unitario fundado en la homogeneización política y religiosa de la nación. Todo ello se 
basó esencialmente en la unión de coronas10 en un único poder11 y la fundación del 
Tribunal de la Inquisición.  
 
La Inquisición española	
Para algunos historiadores, el establecimiento del dispositivo inquisitorial está 
ligado –únicamente– a la razón de la Iglesia, y su creación supuso una verdadera 
novedad para la nación: “en un país tan totalmente desprovisto de unidad política 
como era España12,  una fe común13 servía de constitutivo y unía a castellanos, 
aragoneses y catalanes en el propósito único de asegurar el triunfo final de la Santa 
Iglesia” (J. H. Elliot 272). Para otros, como es el caso de José Luis Villacañas 
Berlanga, la formación del dispositivo inquisitorial no se encuentra vinculada tanto al 
aspecto católico del país, como a una razón de Estado:		
Se ha mirado este fenómeno de forma inadecuada, cuando se ha visto como algo teológico, 
inevitable, ineludible o demandado por el pueblo, como algo que estaba vinculado al rasgo 
católico de España. No hay tal cosa. El Tribunal de la Inquisición se vinculó a la razón de 
Estado, no a la razón de la Iglesia, cuyo derecho ancestral pulverizó. Hay aquí un nuevo 
esencialismo inaceptable. (Villacañas n. pag.)		
																																																								
10 Coronas de Castilla y Aragón.  
11 Un único poder “tambaleante al principio, pero efectivo (y resistido) tras la depresión y muerte de 
Isabel en 1506” (Villacañas n.pág.).  
12 Como bien observa el historiador José Luis Villacañas Berlanga, hay que tener en cuenta que España 
no “se percibió como nación existencial [hasta] 1808 (no antes), pero tuvo extremas dificultades para 
forjar un poder constituyente y convertirse en nación constituida” (Villacañas n.pág.). A este respecto, 
es interesante consultar el breve ensayo “Historia del Poder Político: Prácticas, Hábitos y Estilos” del 
mismo autor (publicado en la página web Academia), que resume en pocas palabras las ideas centrales 
que desarrolla en su Historia del poder político: prácticas, hábitos y estilos (2014). En este capítulo 
recurrimos con frecuencia a muchos de sus postulados por la abundancia y calidad de los datos que 
aporta sobre el tema en cuestión. 
13 No estaría de más añadir a esa proposición el adjetivo “cristiana”: una “fe común cristiana”. Lo que 
vendría siendo “la verdadera fe” para los cristiano viejos.  
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En cualquier caso, el hecho fue que mientras el resto de la nación europea se 
forjaba en el proceso de confesionalización14, el reino español creaba un tribunal 
central que se encarga de la extenuante labor de identificar la heterodoxia y el 
escándalo. El mundo confesional europeo no tenía un tribunal jurídico que 
estableciera la censura. Estaba interesado en la producción de ortodoxos, por 
supuesto, pero lo hizo de una manera mucho más hábil: la implicación directa de la 
comunidad en su propia autorregulación. Es decir, concedió a la propia sociedad 
europea del momento la configuración de la ortodoxia, la censura, la definición de la 
conducta apropiada e inapropiada, etc. De esta manera, no hubo una clara distinción 
entre lo que era  religión y las otras dimensiones de la vida. Desde este punto de vista, 
la confesionalización organizaba la vida y la homogeneizaba sin necesidad de 
entregar la responsabilidad de esta labor a un tribunal central. 	
En España, por el contrario, se organizó un dispositivo que mantuvo a la 
sociedad civil al margen de cualquier deber político. Con ello, no solo existió una 
evidente división entre el poder jurídico-religioso y el resto de la sociedad, sino que la 
Inquisición era vista por gran parte de la población como un ente omnipresente que 
intimidaba y provocaba el temor de todos15: 		
El dispositivo inquisitorial español [...] en tanto tribunal general potencialmente afectaba a 
todos los ciudadanos. Aquí los derechos de los espacios privilegiados fueron derribados. El 
Tribunal fue el único que valía para todo el Estado y ningún fuero lo obstaculizaba. Dado que 
																																																								
14 Concepto acuñado por los historiadores de la Reforma Protestante Heinz Schilling y Wolfgang 
Reinhard, para referirse al proceso de elaboración o construcción de la ‘confesión’ que se llevó a cabo 
en Europa entre los siglos XVI y XVII.  
15 En palabras de Villacañas (n.pág.), la Inquisición “era un poder público de índole secreta, que 
forzaba a confesión como parte de un proceso judicial, que sólo podía tener consecuencias penales y 
que estas no sólo eran ampliamente punitivas para la familia entera, sino para el futuro de la misma, en 
la medida en que forjaba para los miembros de esa familia por generaciones su estatuto de ciudadano 
de segunda”.  
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se iniciaba el proceso desde la delación secreta, nadie realmente estaba a salvo en ningún sitio. 
(Villacañas n.pág.)		
La configuración del dispositivo inquisitorial tuvo lugar a finales del siglo XV, 
y hay quienes lo consideran el único e inevitable desenlace que podía hallar la España 
de la época: “la conquista de Granada y la expulsión de los judíos habían puesto los 
cimientos para un Estado unitario en el único sentido posible en las circunstancias de 
las postrimerías del siglo XV” (J.H. Elliot 273). 		
Américo Castro y la sociedad de Castas en España	
Paradójicamente, son muchos los que han insistido (y siguen insistiendo) en el 
poco interés y atención que el arabismo español ha prestado a la obra del hispanista 
Américo Castro16. Un desinterés enigmático y poco comprensible para muchos dada 
la magnitud y naturaleza de su aportación a la historia de España y, en particular, al 
pasado islámico de la misma. Al estudiar el pasado ibérico peninsular, su trabajo es –
inseparablemente– una investigación en el pasado musulmán del territorio, pues este, 
como él mismo reconoce, es un tema inherente a su estudio y comprensión:		
Mi interés se dirige a aquellos aspectos de la vida medieval en que ambas civilizaciones se 
combinan, no sólo para seguir la huella del Islam en la España cristiana, sino para llegar más 
bien a algún punto de vista eficaz respecto a la contextura misma de la civilización ibérica. 
Hasta hace no muchos años pensaba sobre este punto como todo el mundo. Cuando en 1938 
escribía un ensayo sobre ciertos problemas de los siglos XV y XVI, noté cuán difícil era 
introducir lo islámico en el cuadro de la historia, o prescindir de ello, y acabé por soslayar la 
cuestión indebidamente. No supe entonces cómo abordar el problema, porque aún pesaban 																																																								
16 Américo Castro y Quesada (4 de mayo de 1885 – 25 de julio de 1972) fue un filólogo, crítico 
literario e hispanista que a principios del siglo XX desafió las nociones predominantes en el imaginario 
español sobre lo que era la ‘identidad española’. Simplificando sus complejas, revolucionarias y 
polemizadas conclusiones, Castro defendía la idea de que lo que hoy entendemos por “español” no 
habría existido si no fuera por la conquista musulmana del año 711, y el efecto que esta tuvo en la 
historia de España al dar origen a las tres ‘castas’ españolas: musulmana, judía y cristiana.  
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sobre mí los modos seculares de enfocar la historia, y la autoridad de ciertos grandes 
historiadores [...] Sólo después de haber escrito mis ensayos sobre lo hispano y el erasmismo 
como aspecto de "situaciones vitales", comencé a ver claro el sentido de lo islámico en aquella 
historia. (Castro 2004: 245)		
 Su obra deja constancia de las grandes carencias estructurales sobre 
moriscología17, y expresa un claro rechazo hacia “los modos seculares de enfocar la 
historia y la autoridad de ciertos grandes historiadores” (Castro 2004: 245). Con estas 
palabras, el hispanista abrió la puerta al cuestionamiento de la historia y al modo 
ortodoxo con el que se había tratado la problemática morisca hasta su tiempo18: “el 
tema de los moriscos seguirá flotando en bruma histórica, mientras nos limitemos sólo 
a describir y a presentar aspectos exteriores de aquel desventurado pueblo” (Castro 
1982: 264). 	
Su estudio aborda el tema islámico desde una nueva perspectiva tratando, 
como bien observa Vincent Barletta, “de establecer una continuidad religiosa, 
histórica y cultural [...] entre las comunidades ibero-musulmanas del siglo XV y las 
moriscas del siguiente siglo” (Barletta 114). Con la conversión masiva y forzosa al 
cristianismo de aquellos musulmanes que no quisieron salir de su tierra con la toma de 
Granada, según Castro, “la esperanza de recobrar el poder político por fuerza de 
armas se habría desvanecido” (Castro 1982: 270), pero “hubo aún ciertos moriscos 
granadinos a fines del siglo XVI que pensaban recobrar con ardides teológicos algo de 
las posiciones perdidas políticamente19” (Ibíd). En la misma línea que su homólogo, el 
arabista Pedro Montávez opina que aquel presente de infortunios de los moriscos y su 																																																								
17 Término que utilizamos para hacer referencia a los estudios sobre los moriscos. Aunque por la propia 
morfología de la palabra no sea del todo necesario, especificamos en qué sentido utilizamos este 
concepto debido a que el DRAE no lo recoge.  
18 En el capítulo II de este trabajo analizamos con más detalle cómo se ha tratado el tema morisco en 
España a lo largo de la historia y, en concreto, desde la expulsión de 1609.  
19 Este, según comenta Montávez en El pensamiento de Américo Castro. La tradición corregida por la 
razón, va a ser “el sentido de los textos apostólicos falsificados y aparecidos en el Sacromonte de 
Granada” (n. pág).  
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recuerdo del largo pasado glorioso de sus ascendientes, “seguramente bastante 
nebuloso y poco definido” (Puértolas n.pág.) no hizo desaparecer “el sentimiento de 
continuidad, de herencia” (Ibíd.). 	
Por el hilo de lo musulmán y lo morisco, su investigación le conduce a valorar 
los otros dos elementos que configuraban lo que él denomina “estructura intercastiza’ 
de la historia de España: lo cristiano y lo judío. Tras un elaborado estudio de las 
relaciones sociales entre los tres grupos desde su orígen, Castro llegó a la conclusión 
de que la lucha de castas20 constituye el motor fundamental de la historia española. 	
Con la entrada de la edad moderna, en concreto, se inició una serie de 
‘subregionalismos’ en el interior de cada región que implicaban el rechazo automático 
de unas castas a otras: “el sentirse ‘uno’ acarreó la irreductible oposición frente al 
‘otro’”(Castro 1970: 276). Todo ello se tradujo en una evidente división del conjunto 
de la sociedad que, según el autor, imposibilitó la integración y la aceptación de unos 
a otros. Y así, “a medida que la casta dominante políticamente iba ganando en 
importancia, las otras dos castas iban perdiendo la suya” (Castro 1982: 277). Al 
mismo tiempo, la confluencia de lo político y lo religioso para conformar un reino 
unido tejió las redes de la maquinaria imperial española21: “la oposición entre las 
castas es lo que hace comprensible el propósito de mantener el reino bien compacto a 
fin de guerrear en el exterior y sin tropiezos interiores” (Castro 1982: 278). Se trataba, 
																																																								
20 El término ‘casta’ de acuerdo a Américo Castro, definido en su Realidad histórica de España,  es 
sinónimo de la expresión “buen linaje”, aplicada por igual a cristianos, judíos y musulmanes (Castro 
1982: 31).  
21 Es interesante observar que esta idea de Castro es compartida por importantes figuras 
contemporáneas representativas de la cultura latinoamericana: “fuentes coincide con Américo Castro al 
reconocer que la clave del análisis de la historia española reside en el rechazo efectuado en el siglo XV 
a la convivencia de las tres religiones: islámica, hebrea y cristiana. Eso le da a la cultura española una 
preponderancia de la religión como razón de Estado que sería nocivo para España” (Joaquín Rodríguez 
Suro, “La huella de Américo Castro en Terra Nosa”, en el volumen: Américo Castro. The Impact of 
His Thought. Essays to Mark the Centenary of His Birth, editado por Ronald E. Surtz, Jaime Ferrán y 
Daniel P. Testa, Madison, 1988, pp. 259-266). 
		
9	
por tanto, de dos procesos hilados y entramados que señalaban el inicio de lo que 
conocemos como la hegemonía española. 	
Así, pues, no podemos sino coincidir con Castro al decir que el cisma de la 
relación interactiva entre las tres castas a partir de 149222 fue el principal impulsor del 
cambio radical que padecieron los españoles de este periodo. No obstante, hay que 
destacar que la inapelable escisión de la relación23 entre los tres colectivos españoles 
se produce esencialmente en el ámbito político-religioso. En el terreno de lo social y 
cultural esta ruptura no se va a dar. Es más, las influencias e influjos arábigo-
musulmanes, por ejemplo, formaban parte de la vida y la cultura españolas desde 
hacía mucho tiempo: 		
Los modos del vivir morisco24 se habían infiltrado en la vida privada; mejor dicho, estos 
modos llevaban siglos siendo españoles, pero las gentes del siglo XV han escrito sobre ello, 
porque en aquel tiempo estaba ya muy viva la atención acerca de lo que acontecía en el mundo 
visible y tangible, en armonía con el desplazamiento general del interés de lo celeste a lo 
terrestre. (Castro 2004: 283)		
Además, con la expansión económica en Castilla durante la primera mitad del 
siglo XV, se vinieron promoviendo las indumentarias y costumbres árabes, ya que 																																																								
22 Sobre esta cuestión, Castro afirma: “Todavía en 1497 [...] los moriscos continuaban en la situación 
de los mudéjares [...] sólo que en un conjunto social ya roto por haber desaparecido la posibilidad de 
convivir en buena armonía con los cristianos, según acontecía en los siglos XII, XIII, XIV y XV”. 
(Castro 1982: 274) 
23 Castro acuña el concepto “convivencia” para referirse a la interacción cultural que mantuvieron las 
tres castas españolas (cristiana, musulmana y judía) a lo largo de los siglos. Este término, que en alguna 
ocasión se ha llegado a idealizar, busca mostrar una imagen armónica y estable de la sociedad 
peninsular antes de la llegada de la modernidad. No obstante, esta ‘convivencia’ ha de entenderse bajo 
los parámetros de una sociedad formada por tres grupos religiosos diferenciados, cuya relación oscilará 
siempre entre patrones de convivencia pacífica (e incluso cooperativa en algunos casos), una inerte 
coexistencia, y un obvio enfrentamiento. Sobre esta aspecto, David Nirenberg señala: “There is no 
reason why convivencia need designate only harmonious coexistence, it has in fact acquired this 
meaning among certain historians who have romanticized the concept [...]. They minimize periods of 
violence and persecution, stress cultural cooperation, and talk frequently of a “golden age” of Jewish 
culture [...] violence was a central and systemic aspect of the coexistence of majority and minorities in 
medieval Spain, and even that coexistence was in part predicated on such violence” (1996: 8-9).  
24 Castro utiliza el término morisco, muchas veces, en sentido muy general, haciendo referencia –por 
ejemplo– a los mudéjares.  
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desde hacía siglos simbolizaban un ideal de distinción y poderío. Por ello, queda claro 
que los fenómenos de integración que no pudieron fructificar en otros ámbitos de la 
vida común española, en el entorno sociocultural25 hallaron su gran refugio:		
Cuando los españoles cristianos decidieron, hacia el año 1500, que las castas judía y mora no 
eran tan españolas como la suya, no lo hicieron para deshacerse de los lazos que a ellos los 
ligaban (confundir su identidad nacional con su identidad religiosa) sino para adentrárselos 
aún más en el meollo de su vida. (Castro 1982: 286)		
En esta gran contradicción se encontraba ahogada la España del “Siglo de 
Oro”. Una compleja y paradójica situación que generaba un conflicto interno 
inexorable: el ejercicio consciente de un mecanismo estatal de rechazo y marginación 
(la Inquisición), y la perenne asimilación26 inconsciente de unas culturas a otras, 
siendo, en su heterogeneidad, una misma27. El desenlace del asunto, sin embargo, no 
entendió de asimilaciones y dio como resultado la irrevocable expulsión de todo aquel 
miembro de la sociedad que no decidiera profesar la fe cristiana. Los judíos españoles 
fueron expulsados en 1492, y “el ciclo que comienza en el siglo VIII con los 
cristianos mozárabes sometidos a los musulmanes, se cierra en el XVII con los 
moriscos sometidos y al fin expulsados por los teócratas del periodo postridentino” 
(Castro 1982:169). 	
La notable distancia temporal entre las expulsiones a que se vieron sometidos 
los pueblos judío y morisco se debió fundamentalmente a que su función social era 
muy dispar. A los moriscos, utilizando las palabras de Castro, “les amparaba una 																																																								
25 Como observamos en el capítulo III de este trabajo, estos fenómenos de integración encuentra en la 
creación literaria su mayor aliado.  
26 A este respecto, Montávez considera que este es “un singular fenómeno de sentimiento de alter-
identidad –que podía después asumirse o no–, especialmente representativo de lo que Al-Andalus fue 
para la inmensa mayoría de los españoles, y de lo que con seguridad sigue siendo todavía” (n.pág.). 
27 A diferencia de la poca diversidad en el aspecto social, político y literario del resto de países de la 
comunidad europea, la sociedad española de la primera modernidad sobresalía por su cultura 
heterogénea.  
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costumbre multisecular, porque zonas importantes del alma ibérica habían sido 
conquistadas por el Islam (Castro 2004: 188). Además, continuando aquí con aquella 
idea de continuidad castriana, “los moriscos se sentían tan españoles como los 
cristianos viejos, y fundaban su conciencia de nación en un pasado glorioso” (Castro 
1982: 167). A todo esto se añadía el hecho de que hacia el 1492, las actividades de los 
moriscos se habían reducido a profesiones sin prestigio, mientras que los judíos 
“humillaban con su superioridad intelectual y administrativa” (Castro 1982: 162). 
Sobre la minoría judía añade: “el pueblo nunca los estimó y nadie, en realidad, tuvo 
valor para defenderlos abiertamente después de su expulsión. Sólo los reyes y las 
clases más altas aceptaron sin desdoro sus indispensables servicios” (Ibíd.). 	
En cuanto a los moriscos, ni siquiera esas ‘ventajas’ que les favorecían 
pudieron amparar el trágico destino que les esperaba. Su situación fue agravándose 
progresivamente con las medidas represivas que el Estado28 fue adoptando a lo largo 
del siglos XVI, y con la sublevación de las Alpujarras29 (1568-1571) se abre la etapa 
final de su desdicha. Este alzamiento supuso el final de cualquier posibilidad de 
tolerancia, y el más evidente desgaste de la convivencia recíproca: 		
De 1570 a 1609, la convivencia entre las comunidades se va rompiendo paulatinamente. El 
morisco es un sospechoso de traidor, y por lo tanto su presencia provoca los recelos de sus 
vecinos. De la híbrida posición de los cronistas de la Guerra de Granada pasamos a la toma de 
postura más iracunda de los defensores de la expulsión. A partir de 1609 nos encontramos con 
una literatura apologética y, en alguna manera, oportunista, que defiende la medida dictada 
por Felipe III. (Ibarra 31)																																																									
28 Viendo frustradas sus intenciones de cristianizar a los musulmanes que habían quedado tras la toma 
de Granada, el Estado comenzó a tomar medidas represivas más intransigentes (dirigidas mayormente 
por el Cardenal Cisneros). La conversión forzosa fue la medida más relevante, pues llevó al alzamiento 
de los mudéjares del Albaicín de Granada en 1499 y al resto de rebeliones que la sucedieron entre los 
años 1499 y 1501. Estas fueron seguidas por conversiones en masa al cristianismo, debido al 
establecimiento de la Real Cédula de 1502 que decretaba el destierro inminente de todo aquel 
musulmán que se negara al bautismo.  
29 Más conocida como “la guerra de las Alpujarras”. 
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En referencia a la guerra de las Alpujarras, el historiador30 Domínguez Ortiz 
nos dice:		
Los moriscos del reino de Granada hicieron gestiones para que se ampliaran los cuarenta años 
de plazo que Carlos V les había dado para que continuaran usando sus vestidos, baños y otras 
señas de identidad cultural. No sólo fueron inútiles todas las gestiones, sino que la Inquisición 
y la Chancillería multiplicaron las vejaciones hasta agotar la paciencia de aquella pobre gente 
maltratada, lanzándola a una sublevación tan sangrienta como inútil [...] Casi todo aquel reino 
quedó asolado, abundando los casos de espantosa crueldad por ambas partes. (Ortiz 149-150)		
Castro, por su parte, analiza el tema en la segunda de sus obras 
fundamentales31, y presenta una postura un tanto inesperada y paradójica, que 
retomaremos en unas páginas32: la guerra de las Alpujarras como consecuencia de la 
inasimilación33 morisca. Para él,  desde los inicios del siglo XVI, los moriscos seguían 
“la misma resistencia a asimilarse a la vida y costumbres de sus vencedores” (Castro 
1982: 295). En ellos, nos dice, todavía era muy patente una “conciencia de linaje, en 
último término de ‘casta’, en quienes soñaban con ejercer soberanía sobre las otras 
dos, incluso cuando ya no poseían ni medios ni fuerza para ello” (Ibíd.). En contraste 
a esta idea, en una postura más moderada y verosímil, encontramos la siguiente idea 
de Elliot:		
En efecto, la rebelión de las Alpujarras, aunque provocada en parte por el resentimiento que se 
había ido incubando durante largo tiempo, era esencialmente una respuesta de los moriscos de 																																																								
30 Término que utilizamos para hacer referencia a todo aquel especialista en estudios moriscos. Aunque 
por la propia morfología de la palabra no sea del todo necesario, especificamos en qué sentido 
utilizamos este concepto porque el DRAE no lo recoge.  
31 La realidad histórica de España.  
32  Castro se sitúa en una postura similar frente a la expulsión de los moriscos. 
33 En el capítulo II tratamos en más detalle el tema de la supuesta “insamilación” de los moriscos.  
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Granada a un reciente y drástico cambio, en sentido negativo, de sus condiciones de vida. 
(Elliot 253)		
De forma casi contradictoria, Castro no duda en calificar el conflicto de guerra 
civil, reiterando la definición: “Guerra de españoles contra españoles”, que le dio 
Diego Hurtado de Mendoza. Pero añade que lo ocurrido y la posterior solución que 
dio el Estado a ese conflicto interno era ineludible, fue lo que “tenía que ser” (Castro 
1982: 168):		
Aquella guerra civil y la final expulsión de la raza irreductible fueron lo que tenía que ser, 
dados los términos del problema en litigio. El morisco, sin embargo, seguía sintiéndose 
español: “Doquiera que estamos lloramos por España, que, en fin, nacimos en ella y es nuestra 
patria natural... Agora conozco y experimento lo que suele decirse, que es dulce el nombre de 
la patria". Así hablaba en el Quijote, II, 54, el morisco desterrado.” 		
Según el hispanista, los moriscos no pudieron convertirse en “clase social” ni 
fundirse con la casta dominante: “sin cosas e ideas objetivadas, la casta no pudo 
transformarse en ‘clase’ social, ni enlazar con otras clases hechas posibles a base de la 
existencia de cosas e ideas” (Castro 2004: 621). La suerte de los moriscos estaba 
echada definitivamente cuando una pragmática del rey, Felipe III, en 1609 les 
sentenciaba al destierro34. La postura de Castro ante este hecho, al igual que con la 
																																																								
34 Según De Bunes: “La expulsión es una de las medidas más asombrosas que se registran en nuestro 
país. Si bien es cierto que había rumores y una opinión adversa a la minoría, nadie podía presuponer 
una resolución de tal magnitud. Hubiera sido más lógico expulsar a los moriscos una vez terminada la 
guerra de Granada, pero Felipe II tuvo una actitud poco clara ante este problema” (en Los moriscos... 
30).  Más tarde volverá a decir: “La expulsión de los moriscos entre 1609 y 1614 sigue siendo una de 
las grandes incógnitas de la historia española. Aunque la bibliografía sobre esta cuestión es en la 
actualidad casi inabarcable, seguimos sin conocer cuáles son las razones últimas que ocasionaron la 
adversa suerte que padeció esa minoría en los primeros años del siglo XVII” (véase su artículo “Los 
moriscos en el Mediterráneo de los siglos XVI y XVII”, en la revista Cartas de La Goleta, n.º2, 2009, 
pp. 53-64, especialmente p. 53). 
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sublevación de las Alpujarras, resulta un tanto paradójica y hasta contradictoria 
(Castro 1982: 158): 		
El problema, como tantos otros de la vida española, era insoluble, y huelga discutir si los 
moriscos debieron o no ser lanzados fuera de su patria. Fueron, sin duda, un peligro político, y 
estaban en inteligencia con extranjeros enemigos de España, que comenzaba a sentirse débil. 		
 Para él existían motivos insuperables de política interior que intervinieron de 
manera notable en la decisión final: “La expulsión de los moriscos fue provocada por 
algo más que intolerancia, competencia económica y torpeza gubernamental; hay más 
bien que tener presente la estructura de la vida española y su manera de funcionar, 
singularísima y sin análogo en cuanto a los valores creados y destruidos por ella” 
(Castro 1984: 162). Insistiendo en su planteamiento, añade que a los problemas de 
orden interior se añadían los de orden exterior: “Los moriscos conspiraban35 con 
moros de allende, turcos y franceses, para acosar a un enemigo que creían débil y 
veían muy preocupado. Felipe III sabía de la conspiración morisca para invadir 
España como en tiempo de Don Rodrigo” (Castro 1984: 163). 	
Nuestro autor no se plantea ni entra en la discusión de si la medida estuvo 
justificada o no, o –al menos– no lo hace explícitamente. Sin embargo, su postura 
parece sugerir que la solución que dio el Estado español fue inevitable, excusable. 
Resulta poco verosímil pensar que todos los moriscos conspiraron con enemigos de la 
nación36, y que todos –sin excepción– fueron incapaces de asimilarse a la cultura 
“dominante”. A este respecto, no vemos en el pensamiento de Castro más que una 																																																								
35 En el capítulo II tratamos en más detalle lo que Villanueva llama “mito conspiratorio” y que hace 
referencia a ideas como esta de Castro.   
36 A este respecto, Ponce de León (en su memorial del 22 de agosto de 1609) llama a la sensatez al 
decir que si se tienen sospechas fundadas sobre tratos con infieles o rebeldes, se castigue a los 
culpables con rigor, “con suavidad a los demás” y se deje tranquila a la masa (Villanueva, 1984: 109).  
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clara influencia de la mala conciencia que se generó a partir de esa tragedia 
histórica37.  Es cierto que existían problemas, pero el remedio que ofreció el mundo 
oficial fue peor que la dolencia. La diáspora morisca supuso el etnocidio consumado 
de un pueblo y de una cultura que tarde o temprano habrían acabado por fundirse con 
la de los vencedores. 																
	
	
	
	
																																																								
37 Tema que tratamos en el siguiente capítulo.  
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CAPÍTULO II 	
 LA PROBLEMÁTICA MORISCA EN LA PENÍNSULA IBÉRICA: LA VISIÓN 
HISTORIOGRÁFICA DE FRANCISCO MÁRQUEZ VILLANUEVA		
La polémica expulsión de los moriscos de la península ibérica no ha dejado 
nunca de ser un importante asunto que afecta a la memoria histórica de muchos 
españoles. Así se puede observar en la obra del hispanista Francisco Márquez 
Villanueva, en la que destacan sus numerosos trabajos de historiografía literaria que 
desmienten y denuncian la imagen negativa y avara que los apologistas de la 
expulsión difundieron y consolidaron como historia oficial. Y no se trata de un 
fenómeno circunscrito al periodo de la expulsión, pues la literatura apologética 
producida en torno a 1609 fue positivamente subsumida en proyectos ‘eruditos’ del 
siglo XIX. Los estudios más recientes tampoco logran desligarse del legado que los 
apologistas y sus posteriores corolarios transmitieron con mitos como el 
conspiratorio38, el de la unanimidad39 o el del morisco inasimilable40, que Villanueva 
trata en su artículo “El problema historiográfico de los moriscos” (1984). Con esto, el 
hispanista acusa a las fuentes oficiales de estar envenenadas y denuncia su actuación. 
En este capítulo revisaremos las ideas más importantes del autor al respecto, las 
cuales serán fundamentales para nuestra comprensión del conflicto.  	
																																																								
38 Por el que se daba por sentado que todo morisco era traidor.  
39 Según el cual toda España sentía un gran rechazo hacia la minoría morisca, lo que hizo que la 
expulsión fuera acogida con gran entusiasmo nacional.  
40 Que hasta la fecha había sido algo universalmente aceptado, y que Villanueva rechaza diciendo que 
“todo morisco llevaba dentro de sí, quisiéralo o no, un conato más o menos intenso de asimilación” 
(Villanueva 1984: 91). 
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Márquez Villanueva abre “El problema historiográfico de los moriscos” 
definiendo la expulsión de los moriscos como “una crisis de conciencia colectiva que 
asoló la España de los siglos XVI y XVII” (Villanueva 1984: 62). Una crisis que se ha 
tratado de negar a los españoles a través de los alegatos radicales de los apologistas de 
la expulsión41. Estos, nos dice, han sido el origen fundamental del que parten muchos 
de los discursos que hoy se han consolidado como historia oficial.	
 Los planteamientos de los apologistas llevaban consigo una uniforme línea de 
argumentación basada en la idea de que “el destierro de los moros no representa sino 
el perfeccionamiento lógico de la Reconquista” (Villanueva 1984: 65). Predominaba 
en ellos un claro deseo de influir en la opinión pública a través de lo que hoy 
conocemos, en un sentido más moderno, como una campaña propagandística; en este 
caso, “nacida al calor de la España oficial y cristiano vieja” (Ibíd.). La idea central a 
difundir era que los moriscos habían agotado la poca paciencia que quedaba en 
España con su irreductible abjuración. Igualmente, y por encima del efecto de 
orquestación propio de este tipo de misiones divulgativas, entre los apologistas se 
dieron ciertas rivalidades en torno a quién era el que más dañaba la imagen de los 
moriscos; tras lo cual, podemos deducir, se escondían acentuados intereses propios. 	
Entre las figuras más representativas de esta corriente de pensamiento 
destacan cuatro personajes históricos: Pedro Aznar Cardona, fray Jaime Bleda, fray 
Damián Fonseca, Menéndez Pelayo y Pascual Boronat y Barranchina. El primero de 
ellos ha sido objeto de crítica en alguna ocasión que otra debido a la “elocuencia 
ingenua con que sabe dar vida al estereotipo de la protervia morisca” (Ibíd.). Y es que, 
el maestre escuela de Huesca, Aznar Cardona, es de todos los apologistas el único 
																																																								
41 La primera bibliografía sobre viene dada por Menéndez Pelayo en su Historia de los heterodoxos 
españoles (Madrid, B.A.C., 1967). 
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capaz de esbozar alguna osada página como aquella en la que dibuja con transparente 
objetividad el episodio de la “aperreada” expulsión (Ibíd.). Pero, si hubiese que 
destacar a alguien de entre todos los apologistas, ese tendría que ser el ya mencionado 
obispo fray Jaime Bleda. De este dominico valenciano descienden –de algún modo– 
todos los demás apologistas, ya que su libro Defensio Fidei (1610) fue el primero en 
recoger los argumentos que los demás iban a emplear más tarde. Su libro representa 
“el único esfuerzo anterior a la expulsión de lanzar una literatura antimorisca” 
(Villanueva 1984: 66). Aunque su objetivo se vio frustrado por la negativa del Padre 
Luis de la Puente cuando el autor trató de publicarlo en forma de romance en 1601. 
La literatura apologética, en cualquier caso, se encuentra dominada por la presentada 
por Bleda.	
En torno a los grandes apologistas ya mencionados, hubo otros ‘dii minores’ 
que, ocupándose de otros aspectos más particulares del conflicto, se afanaron en vano 
“por sacar algún jugo a una materia tan ingrata” (Ibíd.). Todos ellos distorsionaron, 
loaron y mintieron con la misma tranquilidad de conciencia. De forma unánime y 
entusiasta, sus obras trataban de justificar la tragedia de los moriscos con argumentos 
jurídico-morales. Los propios títulos de sus libros desvelan este hecho: Justa 
expulsión de los moriscos de España (Fonseca); Expulsión justificada de los moriscos 
españoles (Cardona); Memorable expulsión y justíssimo destierro de los moriscos de 
España (Guadalajara); o, De la justa y general expulsión de los moriscos de España, 
executada por mandado del cathólico Rey don Felipe III el último y supremo 
conquistador de los moros de España, gran liberador y salud de sus reinos (Bleda. 
Libro con el que en 1618 se cierra la literatura apologética).	
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El afán de sus apologías, por lo tanto, resulta evidente: oponerse y acallar las 
posibles dudas que pudieran poner en tela de juicio lo ocurrido entre una amplia 
opinión azarosa. Los explícitos argumentos de Aznar Cardona no dejan lugar a duda:		
Esta ocasión o curso moral de la fragilidad humana me obligó a dar cuenta a vuestra 
Christiandad del fin que he tenido en escruir este discurso, que ha sido no de ninguna suerte 
escriuir la historia de la expulsión, sino manifestar su justicia y responder a ciertas 
proposiciones heréticas y escandalosas […] Entendí por ciertos christianos senzillos y de 
pocas letras las titubaciones y escrúpulas de dudas infieles que auían causado en sus pechos 
razones y acotaciones hereticales, affirmadas con ánimo desosado por aquellos perros 
remouidos ya para el viaje de su merecido destierro. (En Villanueva 1984: 67)		
No cabe duda de que el nivel jurídico y teológico de esta cuestión, 
parafraseando a nuestro autor, es burdo y ordinario como pocos. Se observa 
claramente en esta polémica la falsificación de embestir a un adversario que no tiene 
voz: “la lectura de estas obras solo podía exacerbar al disidente y sumir en mayor 
duda al perplejo” (Villanueva 1984: 69). La literatura apologética pasó a ser versión 
oficial y sus ecos, “de tan menguada historiografía” (Ibíd.), no han dejado nunca de 
sonar. 	
Tras dos siglos de largo silencio, el problema de los moriscos resucita en el 
siglo XIX como uno de los temas de estudio más destacados, apoyado en una vasta 
base documental. En este nuevo período en el que los españoles se asomaban a su 
pasado con una restaurada confusión, la tentativa de reconstruir argumentos objetivos 
acerca del conflicto rara vez rompe con el legado apologético. No se manifiesta al 
abordar el tema de los moriscos el ambiente de controversia que se produjo con temas 
como el de la Inquisición o el de las ciencias. No vinieron a considerar la expulsión 
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sino como un bien de credenciales dignos, sin mayor diferencia que la de considerarla 
una memorable presunción de fe.	
En esta nueva era, el tema morisco queda inaugurado con la Condición social 
de los moriscos de España (1857), de Florencio Janer (1831-1877). La mayor 
contribución de Janer radica en haber trasvasado la incipiente crítica histórica de las 
consideraciones de los apologistas; las cuales se encuentran perfectamente 
reproducidas en las tesis de este autor. Por ello, sus conclusiones tienen un 
inconfundible eco familiar:		
Notables fueron las ventajas que obtuvo España con la expulsión de los moriscos, 
conquistándole la unidad de religión y la seguridad del Estado, porque en balde se habían 
afanado siempre nuestros monarcas; y si bajo el aspecto económico reprobamos semejante 
medida… la imparcialidad de historiadores nos obliga a respetarla por los inmensos bienes que 
produjo en el orden religioso y en el orden político (Janer 110).   		
El hecho de que entre las “notables […] ventajas que obtuvo España” se 
incluía la ruina económica de los reinos de Valencia, Aragón y Granada contaba tan 
poco para Janer como para los apologistas. De este modo, la expulsión no fue 
concebida como un “acuerdo partidista ni desconsiderado, sino una reacción de todo 
el país ante el peligro común, la más sana providencia política del reinado de Felipe 
III” (Villanueva 1984: 71). En definitiva, un auténtico ‘acto nacional’. En el siglo 
XIX, por lo tanto, se mantienen y fijan las ideas que se originaron con Bleda; 
particularmente aquella de que la expulsión supuso el perfeccionamiento que 
concluyó la Reconquista.	
Pese a que hubiese cabido esperar alguna “dosis de nacionalismo liberal” 
(Ibíd.), exigido por el carácter de los tiempos, la retórica de esta era desciende 
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directamente de los apologistas. Menéndez Pelayo en su Historia de los heterodoxos 
españoles de 1880-1882, da el paso que Bleda tuvo vedado al criticar la mala 
administración de Felipe II por no decretar la expulsión de los moriscos a raíz de la 
guerra de Granada. Así, la incesante investigación sobre el problema hasta la decisión 
de cortar de raíz en 1609 con “aquel miembro podrido del cuerpo de la nacionalidad 
española” (Menéndez Pelayo 236) le parece un gran ejemplo de la acreditada 
ineptitud de las altas clases políticas y religiosas del país. De esta manera, Menéndez 
Pelayo ve la cuestión morisca como un conflicto intratable y nefastamente abocado a 
soluciones radicales y violentas. Por ello, en la España de los siglos XVI y XVII se 
daba un irremediable “odio de razas” (Menéndez Pelayo 242) que solo podía 
solucionarse con la masacre de la “raza inferior”:		
Locura es pensar que batallas por la existencia, luchas encarnizadas y seculares de razas, 
terminen de otro modo que con expulsiones o exterminios. La raza inferior sucumbe siempre y 
acaba por triunfar el principio de nacionalidad más fuerte y vigoroso. (Villanueva 1984: 240)		
Obviamente la expulsión “fue en otros conceptos funesta” (Ibíd.), pero como 
dice Menéndez Pelayo sin el mayor reparo: “los daños materiales, el tiempo los cura” 
(Menéndez Pelayo 242). Con estas ideas, este autor “proyecta una larga sombra sobre 
la historiografía posterior, perpetuando el planteamiento polémico de los primeros 
días y remozándolo con el insidioso concepto de la ‘ley histórica’” (Villanueva 1984: 
73). 	
Este planteamiento dogmático queda así fijado y consumido por mucho 
tiempo. Por ello, el estudio de los moriscos en el siglo XIX se complica y produce una 
crisis de conciencia religiosa y nacional como resultado de que a nadie le interesa, ni 
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se siente cómodo con el tema. Es más, todo lo relacionado con él es objeto de rechazo 
y desprecio. Pascual Boronat, “con su elocuencia de predicador” (Villanueva 1984: 
75) desprecia el legado morisco diciendo:		
Y al cabo ¿qué monumentos han dejado su decantada civilización árabe? Fuera de la muelle 
Alhambra, con su arquitectura de bajo vuelo, muy inferior a la romana y a la cristiana; con su 
decorado entretenido, minucioso, chinesco; hecho, no en el duro mármol o alabastro, sino en 
dócil y blanda pasta, donde brillan por su ausencia las demás artes; fuera de esa Alhambra, útil 
solamente para sultanes y huríes que quisieron tener allí su paraíso, que es el ejemplar más 
perfecto y acabado que marca el apogeo del arte arabesco… En el reino de Granada y en su 
adorada capital, ¿qué dejaron? Casas sin luces, de malas tapias, hechas con cal y piedras 
recogidas sin labor; calles estrechísimas y tortuosas, sin sol ni ventilación, escondrijos de todo 
crimen, nidos de toda suciedad, focos de todo contagio. (En Villanueva 1984: 350-351)		
Por lo que este nuevo siglo más que novedad, lo que aporta es un énfasis a la 
misma visión oficial de la época de los apologistas. La única excepción de relevancia 
al discurso predominante viene dada por Eduardo Saavedra y Morgades (1829-1912) 
y su charla de entrada en la Real Academia Española. Por vez primera se oye la voz 
de un arabista a quien lo relacionado con la religión islámica no le parece de 
antemano una barbarie (Saavedra y Morgades en Villanueva 1984: 75):		
Y si las ciegas pasiones populares no hubieran atrofiado ese miembro importante de la nación, 
exigiendo después una amputación cruenta, los moriscos, como los antiguos mudéjares, 
hubieran concluido por incorporarse del todo con la masa de los demás españoles; 
contribuyendo con sus fuerzas y sus elementos de vitalidad a la mayor gloria de la patria, en 
vez de la miseria y muerte eterna a que fueron condenados al otro lado del Estrecho. 
(Memorias de la Real Academia Española, VI, (1889), p. 191)	
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Esta formulación de cuidadosa humildad tuvo muy poca relevancia y muy 
escaso eco en este periodo, pues suponía el rechazo de los bendecidos mitos que se 
habían perpetuado como verdades históricas. Así, la España oficial de este siglo 
permaneció “clavada en el mismo suelo de la de 1609” (Villanueva 1984: 76). Por 
ello, el legado historiográfico del siglo XIX transmite, en el estudio de los moriscos, 
no pocas carencias, prejuicios e irreflexión. Con esto, marcha por delante lo que 
Villanueva titula ‘mito de la unanimidad’, por el que toda la nación sentía un 
verdadero aborrecimiento hacia los moriscos y su expulsión por el anterior clamor 
nacional; lo cual fue seguido por una exaltación y júbilo general.	
La idea del destierro de aquel pueblo bautizado causaba en los buenos 
cristianos un pesar moral irremediable. Este grupo, que deseaba la conversión sincera 
de los moriscos, se había distraído con medidas violentas de orden jurídico-moral. Sin 
embargo, la expulsión “equivalía a desesperar de la eficacia del bautismo y se les 
perfilaba como una derrota moral de la fe cristiana” (Villanueva 1984: 78). Una 
medida tan drástica no podía aplicarse a toda una nación, pues, de ser así, ante un 
tribunal regular “la acusación fiscal tendría que probar que ni un solo morisco, 
hombre o mujer, niño o anciano, dejaba de ser apóstata y traidor (es decir, una 
imposibilidad de orden lógico)” (Ibíd.). Por estas ideas es por lo que se aplazó el 
destierro desde 1570 a 1609.	
Particular interés recibe el hecho de que la Iglesia se negara a dar ningún tipo 
de respaldo a la expulsión. En 1602, el Consejo de Estado se planteó seriamente el 
tema y quiso obtener una autorización papal para llevar satisfactoriamente a cabo el 
caso. Considerando absurda la idea de que los moriscos supusieran una amenaza de 
muerte para España, el papa Clemente VIII frustró sus intenciones iniciales.	
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La expulsión se realizó por lo tanto como pura medida política, sin ninguna 
intervención del Pontífice (a quien se ocultó calculadamente este hecho), ni de 
ninguna otra entidad religiosa; ni siquiera de la Inquisición. Semejantes datos 
contradicen “el supuesto clima de unanimidad y muestra la expulsión como obra de 
una archiminoría de eclesiásticos y políticos en ejercicio de todo el poder” 
(Villanueva 1984: 84). De esta manera, se puede comprobar que los apologistas, y 
todos sus posteriores corolarios, mintieron y tergiversaron esta idea con la mayor 
tranquilidad. Menéndez Pelayo alude a esta idea diciendo:		
Se consultó al papa, se formó una junta de prelados y teológicos en Valencia para tomar 
acuerdo en las mil embrolladas cuestiones que a cada paso nacían del estado social y religioso 
de los moros; duraron las sesiones hasta 1609, y tampoco se adelantó nada. (Menéndez Pelayo 
237).		
En 1947, la crítica acerca del problema histórico que nos ocupa deja de lado 
las ideas de si España salió beneficiada o no con el destierro de los moriscos, y se 
centra en comprender el por qué se hizo aquello con algunas páginas publicadas por 
Fernand Braudel. El historiador francés halla una respuesta casi inmediata: la 
expulsión se ejecutó como resultado de una inadaptación del morisco a la cultura y a 
religión de los españoles. Así, la inasimilación de los moriscos pasa a ser 
universalmente la clave del conflicto.	
Pero el problema es que lo que se aplicó a los moriscos no fue una política de 
asimilación, sino de perseguimiento religioso y exterminio cultural; “asimilación 
forzada son términos contradictorios y garantía de fracaso en el terreno práctico” 
(Villanueva 1984: 86). La España de la época de los moriscos ni siquiera se planteó el 
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problema religioso de estos, “lo cual contrasta con la abundante literatura dedicada a 
la evangelización del indio americano y al dificultoso estudio de sus lenguas y 
culturas” (Ibíd.). La evangelización de los moriscos, según el sector moderado de la 
época, fue toda una pérdida de tiempo. Como decía el Discurso antigua en materia de 
moriscos:		
Andamos a convertir los infieles del Japón, de la China y de otras partes y provincias 
remotíssimas que aunque es obra muy buena y muy santa parece que es como si uno que tiene 
la casa llena de víboras y escorpiones no pusiera cuidado en limpiarla dellos, y dejando en tan 
evidente peligro a su mujer e hijos se fuere a cazar leones o avestruces a África por tenerlo por 
caza mayor, más real o más cierta. (Janer 268)		
Las declaraciones sobre ‘la inasimilación’ de los moriscos, según nos viene 
diciendo Villanueva, es falsa. Todo morisco, a favor o en contra de su voluntad, 
llevaba un grado de asimilación (más o menos pronunciado) por su contacto constante 
con la cultura y costumbres españolas; “ si bien ésta distara en la mayoría de los casos 
de extenderse hasta el abandono de los baños, zambras y leilas, como deseaba, con un 
criterio maxilista, la España oficial” (Villanueva 91). Asimismo, también se dio el 
caso de la asimilación completa (matrimonios mixtos, pervivencia de la nobleza 
granadina de sangre nazarí, etc.). El mito del morisco inasimilable, por lo tanto, queda 
refutado. Pero, ¿qué ha sucedido, entonces? Villanueva responde claramente que lo 
que ha ocurrido ha sido “algo muy obvio y fundamental: una persuasión unánime del 
fracaso de la política hasta entonces seguida, basada en coacción autoritaria y 
desacreditada por su burla masiva” (Villanueva 1984: 93).	
Así, y gracias a este tipo de políticas, “no existe libro, artículo ni manual que, 
ocupándose para algo de moriscos, deje de anotar cómo fueron siempre un semillero 
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de conspiraciones, quintacolumnistas y aliados naturales de todo enemigo exterior” 
(Villanueva 1984: 94). El más sucinto análisis de los estados de opresión a que los 
moriscos se encontraban sujetos basta para creer que reaccionaran del modo más 
violento posible. La idea de una ‘nueva invasión musulmana’ avivaba un temor 
instintivo por doquier; existía por ello toda una incalculable creencia en materia de 
conspiraciones. Pero no está demás aclarar que el mito conspiratorio es algo muy 
contrario a la existencia real de algunas o incluso de muchas conspiraciones. Sirve 
como instrumento de propaganda, basándose en la simplificación de una realidad 
difícil y repleta de posibilidades para el buen manipulador. El mito conspiratorio es 
pues el aspecto central del problema morisco que ha culpado colectivamente a toda 
una nación de traición, y ha sido la causa principal de su proscripción.	
Si es cierto que, aunque existieran sectores de opinión imperantes para tal 
propaganda antimorisca, había personas capaces de “enjuiciar con toda lucidez el 
problema de las conspiraciones” (Villanueva 1984: 108). El memorial de Ponce de 
León del 22 de agosto de 1609 rebatía el argumento que la orden de expulsión iba a 
presentar acerca de la culpabilidad colectiva de los moriscos:		
Pues no se debe creer aunque sea tan siniestra la inclinación de esta gente, sea toda ella 
partícipe destos tratos, y cuando todos lo fuesen mientras no han llegado a quitarse las 
máscaras, no se les puede dar la pena en el común que tocaría y cabe en sujetos singulares. 
Pues como en estas materias de sediciones acontesce suelen ser pocos los que las mueven, 
muchos los que las siguen y todos los que al último las consienten, o movidos de la novedad, 
violencia, temor y recato, o de otros respetos. (en Villanueva, 1984:109)		
De esta manera Ponce de León llama a la sensatez en decir que si se tienen 
sospechas fundadas sobre tratos con infieles o rebeldes, se castigue a los culpables 
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con rigor, “con suavidad a los demás” y se deje tranquila a la masa.Pero la realidad de 
la vida morisca y su “entrañable españolidad” no alcanza menor volumen que la de 
sus conspiraciones, ni es menos fácil de documentar:		
Ahí está el caso de los que se dan en esclavitud para eludir la expulsión, el retorno de tantos 
desterrados, no solo de los de Felipe III, sino hasta de los que salen de Granada a raíz de su 
conquista, el cuadro de los que vagaban en torno a los enclaves españoles en África nada más 
que por respirar algún aire de la patria. (Villanueva 110).		
Es cierto que existían problemas, pero el remedio que ofreció el mundo oficial 
fue peor que la dolencia. El mito conspiratorio sigue vigente hoy en día: “las 
repeticiones seculares, el argumento de autoridad y la sucesiva contaminación de las 
fuentes no dejan de surtir su efecto” (Ibíd.). De hecho, no mucho tiempo atrás, en una 
publicación de 1975, leemos que los moriscos se pasaban el tiempo “conspirando y 
desafiando, con inaudita insolencia, la hidalguía de los cristianos viejos” (Magraner 
Rodrigo 43). Del mismo modo, y fuera de toda propaganda o mito, don Diego 
Hurtado y Mendoza analiza el problema objetivamente y no halla en él más que un 
“problema clásico de ingeniería política, donde se ponen ciertas causas y se siguen 
ciertos efectos, garantizados en su concatenación por la naturaleza humana” 
(Villanueva 1984: 120). Es decir, “en aquel caso no surgió una contienda racial o 
religiosa, sino una devastadora y evitable guerra civil entre españoles” (Ibíd.). Y es 
que, los errores en política se pagan así de caros.   		
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CAPÍTULO III 
LA MAUROFILIA LITERARIA: EL ENSALZAMIENTO DE LA FIGURA 
DEL MORO EN LA NOVELA MORISCA ESPAÑOLA 
 
En el proceso que enmarca el tema morisco, la literatura ha sido la principal 
fuente documental de una realidad que muchas otras fuentes han callado42. El 
hispanista francés Georges Cirot comenzaba en 1938 el estudio de la producción 
literaria de temática morisca, refiriéndose a ella con la terminología de “maurofilia 
literaria”. Cirot estaba al corriente de que la expulsión no fue sino “l’aboutissement 
fatal et logique de plus d’un siècle de lutte soude et continue43” (Cirot 151). Sin 
embargo, quedó sorprendido al notar que la guerra de Granada en vez de “invertir 
dicha tendencia genérica, o de acabar con ella, intensificaba el valor y nobleza de la 
figura del moro, cuyos quilates literarios subían a medida que se acercaba la fecha de 
la expulsión de los moriscos” (Villanueva 1984: 117). Y en efecto, brotó tal tendencia 
en la España de los siglos XVI y XVII, caracterizándose fundamentalmente por 
recrear una imagen positiva tanto de la última gloria andalusí que simbolizaba el reino 
de Granada, como del anhelo conquistador de los castellanos. 	
																																																								
42 Como ya hemos observado en los capítulos anteriores, el tema morisco va a hallar en el ámbito 
sociocultural de la España de la primera modernidad un mundo paralelo, totalmente contrario a la 
realidad que vivía el desdichado colectivo que lo configuraba. La literatura, en especial, fue su máximo 
exponente. Así también lo observaba Castro:  “las almas y los cuerpos de cristianos y moras venían 
uniéndose desde hacía siglos; y ahora en el siglo XV, cuando el moro ya no aparecía como grave 
amenaza, la poesía expresaba oralmente, en ritmos y melodías a todos accesibles, la delicia y el riesgo 
de amor para los cuerpos y las almas” (Castro 1982: 189). 
43 “El resultado inevitable y lógico de más de un siglo de lucha unida y continua” (traducción propia).  
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Sin embargo, y como con acierto observa Márquez Villanueva en “El 
problema historiográfico de los moriscos” (1984)44, el inconveniente de las 
repeticiones ‘menendezpelayescas45’ y el atraso de las investigaciones sobre historia 
intelectual y religiosa imposibilitaron comprender en 1938 el más profundo carácter 
de la literatura del siglo XVI. En este campo de las humanidades, los textos son 
capaces de ofrecer una nueva visión sobre los moriscos muy alejada de la mitología 
intransigente que terminó por denominarse historia al uso. Introducirse por la temática 
de la maurofilia es, pues, como infiltrarse en una realidad paralela gobernada por “la 
reflexión, el perspectivismo y hasta la protesta implícita” (Villanueva 1984: 118). En 
este nuevo mundo nos topamos con ideas, conductas y pasiones que anhelaban una 
alternativa favorable a un status quo inadmisible. 	
El objetivo principal de este capítulo es, pues, examinar la cuestión morisca 
desde el ámbito literario, partiendo del surgimiento de la novela morisca y analizando 
brevemente dos de las obras promotoras del género: El Abencerraje y Ozmín y 
Daraja. 		
La novela morisca española	
La novela morisca se cimenta en el viejo romancero fronterizo y morisco del 
siglo XV, donde lo arábigo llevaba la mejor parte. Un exotismo aparente, pero de gran 
poder sugestivo, propio de una tradición mudéjar. Con pronunciadas inclinaciones a 
ensalzar al moro y a describirlo como un ser refinado y superior46, el núcleo temático 
																																																								
44 Artículo tratado en el capítulo anterior.  
45 Nos servimos aquí de un término utilizado por Villanueva en “El problema historiográfico de los 
moriscos” para hacer referencia a aquellos estudios posteriores al siglo XIX que no lograron desligarse 
de las ideas propagadas por Menéndez Pelayo.  
46 Hundiendo sus raíces en el romancero viejo, las novelas moriscas relatan historias en las que hay una 
relación fraternal entre personajes de ideologías religiosas contrarias, centrando el foco de la narración 
en las virtudes que ambas partes poseen. 
		
30	
de la novela morisca gira entorno al amor caballeresco47 y a la relación fraternal entre 
musulmanes y cristianos. Algunas de las características comunes al género son: el 
optimismo idealista que lleva a la colaboración y a la generosidad entre adversarios;  
la idealización del moro; el cautiverio de los personajes musulmanes; el amor 
(leitmotiv) como el sentimiento más elevado, que vence todos los obstáculos; y, la 
brevedad de los relatos, centrados en un suceso concreto y –generalmente– verosímil 
que trata de transmitir una idea moralizadora. 	
A pesar del idealismo que envuelve el mundo de las novelas moriscas, 
hallamos una evidente dosis de historicidad y verismo: por ejemplo, en las 
descripciones geográficas48 o en el trazo de los personajes49. Sin embargo, la 
idealización que enmarca el universo literario morisco50, como bien observa María 
Carrasco Urgoiti en La cuestión morisca reflejada en la narrativa del siglo de oro 
(1988), ha dado lugar a que		
tradicionalmente hayamos procedido en la investigación literaria como si no existiera vínculo 
de ninguna especie entre esa realidad de la España del siglo XVI y principios del XVII que fue 
la presencia morisca y el desarrollo de formas literarias que enaltecen al moro del pasado. 
(Carrasco Urgoiti, 1988: n.pág.)		
  Pero lo cierto es que este género tiene un claro trasfondo histórico: la caída 
de Granada en 1492, el incremento de la presión sobre los mudéjares a partir de esta 
fecha, y la consecuente abolición del islam (y todo lo que a su tradición se 
relacionaba) años más tarde. Curiosamente, la prohibición de la práctica abierta de la 																																																								
47 La trama se pone al servicio de un interés sentimental.  
48 Generalmente del reino de Granada. 
49 En tanto que no intervienen magos ni encantadores en las narraciones. 
50 La cual presentaba una relación, en palabras de Carrasco Urgoiti, “muy alejada de la vida diaria 
coetánea” (Carrasco, 1983:2). 
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religión Mahometana, y la veda de los restos culturales árabes a ella vinculados, no 
hizo sino reforzar la popularidad por las costumbres y tradiciones moriscas en el 
campo de la creación literaria. La razón por la que esto sucedió no está del todo clara: 
“¿generosidad para con el vecino? ¿Exaltación del noble moro del pasado para 
excusar el desprecio hacia el morisco vulgar y corpóreo con el que el cristiano 
convive?” (Mitre Fernández 75). El debate es viejo y Américo Castro y Claudio 
Sánchez Albornoz aún laten en la bibliografía actual. En cualquier caso, la primera 
modernidad fue hogar de una importante producción maurófila. Notables autores 
revisaron el romancero viejo y lo adaptaron a la nueva mentalidad renacentista de la 
época. Con ello, se inició un nuevo género literario idealista y de manifiesta simpatía 
hacia lo árabe y lo musulmán, que reivindicaba la tolerancia y el respeto entre 
contrarios. De entre las novelas moriscas prevalecen: El Abencerraje (1561-1565), 
novela anónima y fundadora del género;  Las Guerras Civiles de Granada (1595 y 
1619), de Ginés Pérez de Hita; y La historia de los dos enamorados Ozmín y Daraja, 
relato corto de Mateo Alemán, intercalado en su Guzmán de Alfarache (1599). 	
Desde sus orígenes, la novela morisca se basa en una actitud de manifiesto 
afecto hacia lo musulmán en tanto exponente de una cultura no cristiana. Así se puede 
observar en el relato promotor de esta corriente literaria, cuyo último sentido es el de 
promover la tolerancia religiosa al ensalzar la noble amistad entre la pareja de 
musulmanes Abindarráez y Xarifa, y el virtuoso cristiano Rodrigo de Narváez. 	
El género se mantuvo fiel, en su conjunto, al modelo inicial. En 1595, el 
zapatero murciano Ginés Pérez de Hita publicaba la primera parte de sus Guerras 
Civiles de Granada51, donde se funden fantasías de nobleza y caballerosidad en el 
																																																								
51 Originalmente titulado: Historia de los bandos de los zegríes y abencerrajes, caballeros moros de 
Granada, de las civiles guerras que hubo en ella... hasta que el rey don Fernando quinto la ganó. 
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último reino moro en sus días de ocaso. Sus personajes moros son tan ilustres y 
virtuosos que se convierten al cristianismo sin necesidad de que nadie se lo imponga. 
En este sentido, la obra de Pérez de Hita52 ha de ser puesta en perspectiva con el 
ambiente suscitado en torno al problema morisco, por el creciente avance de las 
actitudes radicales y el ambiente ingenuo y entusiasta caldeado por las falsificaciones 
de Granada53. 	
Más tarde, en 1599, corresponderá a Mateo Alemán continuar con el legado de 
las dos novelas anteriores, intercalando La historia de los enamorados Ozmín y 
Daraja en la primera parte de su Guzmán de Alfarache.	
 
El Abencerraje y la hermosa Xarifa	
 La primera novela morisca es una pequeña joya literaria que surge en el 
panorama de las letras españolas de la segunda mitad del siglo XVI54. Sin que 
																																																								
52 Muchos autores (entre los que encontramos a Francisco Márquez Villanueva o a María Carrasco 
Urgoiti) hablan de un posible origen morisco del autor. En su Ginés Pérez de Hita frente al problema 
morisco, Carrasco Urgoiti nos dice: “Ginés debía sentir una solidaridad  de oficio y estilo con los 
alarifes y ministriles  de raza mora, y dado el entusiasmo con que evoca el pasado esplendor de la 
Andalucía árabe, no es improcedente examinar la posibilidad de que él mismo fuese morisco. Pero ni 
esta suposición ha podido comprobarse, ni se compagina fácilmente con la actitud que manifiesta su 
libro sobre la rebelión  de  la  Alpujarra.   Sabemos   que  fue  soldado   en  esta  guerra   por  
compromiso  o conveniencia,  ya que se alistó en sustitución de un vecino rico cuando la villa de Lorca 
recibió un segundo requerimiento de enviar un contingente  de hombres  hábiles, pero luego vivió con 
ardor las vicisitudes de la campaña” (Carrasco Urgoiti, 1982: n.pág.). 
53 Sobre las falsificaciones de Granada como origen de un posible acuerdo entre cristianos y 
musulmanes discurre J. Godoy Alcántara, en su Historia de los falsos cronicones (Madrid, 1868), p. 
80. Sobre este asunto, Julio Caro Baroja nos dice: “en el famoso asunto de los plomos del Sacro Monte 
intervinieron moriscos conocedores del idioma árabe, que demostraban tener unas fuertes convicciones 
cristianas, al menos exteriormente, y los escritos apócrifos que componen el núcleo central de la 
falsificación parecen responder —en parte— a un intento de aproximar ciertos elementos de la 
tradición islámica a la fe cristiana” (Caro Baroja, 1992: n. pág.). Por otro lado, Villanueva asegura que 
“algunos moriscos intentaban alejar la tormenta por el recurso desesperado de fingir un pasado 
religioso común, referido a los tiempos apostólicos y descaradamente adulador de la beatería 
nacionalista del vulgo cristiano” (Villanueva, 1975: 245).  
54 Algunos de los textos en los que aparece la novela son: El Abencerraje, incluido en la miscelánea de 
verso y prosa Inventario (publicado en 1565, aunque tenía concedido privilegio desde 1551) de 
Antonio de Villegas;  La historia de Abindarráez y la hermosa Xarifa, recogida, tras el éxito del relato, 
en la Diana de Jorge de Montemayor, a partir de la edición póstuma de 1561; o, la versión –hoy 
perdida– impresa en Toledo por Miguel Ferrer, fechada entre 1561 y 1562 y mencionada por Carrasco 
Urgoiti, Gayangos y Gallardo. La obra tuvo gran éxito en el panorama literario del periodo, y fue 
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ninguna voz reclame su autoría, la obra de que derivó todo el posterior género 
morisco se infiltró en el ámbito literario español representando el último aliento de 
aquella tradición hispánica que buscaba la tolerancia y el respeto entre las tres 
religiones del Libro. En ella se narra la relación de mutua lealtad y virtud entre el 
moro Abindarráez y el alcalde cristiano de Antequera y Álora Rodrigo de Narváez. 	
Las primeras líneas nos sitúan en el marco de la frontera castellana55, junto a 
unos nobles caballeros cristianos deseosos de ganar honra por medio de pequeñas 
acciones que realizaban a diario contra los moros. Vemos tender una emboscada y 
caer en ella a un galante caballero granadino, de quien pronto descubrimos, no ya a 
uno de tantos valerosos moros que encontrábamos en el romancero, sino a un moro 
Amadís56. Un caballero dotado de todas las cualidades y virtudes de un héroe. Los 
castellanos que lo acometen no logran vencerlo ni individualmente ni en grupo, por lo 
que quedan física y moralmente por debajo de su valentía y honradez. 	
A diferencia de sus hombres, el alcalde Rodrígo de Narváez sí es digno 
adversario de aquel, y acude a salvaguardar el honor cristiano retando a su enemigo a 
singular combate: 		
Rodrigo de Narváez, barrutando la necessidad en que sus compañeros estavan, 
atravessó el camino, y como traía mejor cavallo se adelantó; y viendo la valentía del moro, 
quedó espantado, porque de los cinco escuderos tenía los cuatro en el suelo, y el otro, casi al 
mismo punto. El le dixo: 	
–Moro, vente a mí, y si tú me vences, yo te asseguro de los demás.																																																																																																																																																															
elogiada por notables figuras como Miguel de Cervantes, Juan de Timoneda o Sebastián de 
Covarrubias.  
55 Se encuentra ambientada en la época en la que reinaba una relativa paz entre moros y cristianos 
después de la toma de Antequera y antes de que se reemprendiera la conquista de Granada por los 
Reyes Católicos. 
56 Para una comparación entre las figuras de Abindarráez y Amadís de Gaula, ver “Apéndice I” de este 
trabajo.  
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Y començaron a travar brava escaramuça. (El Abencerraje 316)		
Finalmente, el jefe cristiano sale victorioso de la contienda, pero el narrador 
vela por el honor del caballero moro recalcando que estaba cansado y malherido, 
mientras que “el alcaide venía de refresco” (Ibíd.). Tras este suceso, nos encontramos 
con el primer adelanto de la desdichada historia de amor del musulmán cuando le dice 
a su captor: “matarme bien podrás [...] que en tu poder me tienes, mas no podrá 
vencerme sino quien una vez me venció” (El Abencerraje 317). Con estas palabras, 
Abindarráez le hace saber al cristiano que aunque le haya vencido físicamente, lo que 
realmente le ha derrotado es el amor que siente por su dama y el dolor de saber que ya 
no iba a verla. 	
Camino a Alora, los suspiros del prisionero suscitan el interés y la 
preocupación de Narváez. Ello da lugar a una breve conversación que establece una 
natural afinidad entre vencedor y vencido, propia de aquellos caballeros que se rigen 
por el mismo código de honor y cortesía. Al ver tanta gentileza y caballerosidad por 
parte del cristiano, Abindarráez decide sincerarse: 		
Por cierto, aora pierdo parte de mi quexa, pues ya que mi Fortuna me fue adversa, me puso en 
vuestras manos, que, aunque nunca os vi sino aora, gran noticia tengo de vuestra virtud y 
expiriencia de vuestro esfuerço; y porque no os parezca que el dolor de las heridas me haze 
sospirar, y también porque me paresce que en vos cabe cualquier secreto, mandad apartar 
vuestros escuderos y hablaros he dos palabras. (El Abencerraje 319) 		
En este ambiente de casi familiaridad, Abindarráez desvela por fin su nombre 
y linaje evocando la grandeza de los abencerrajes de Granada, de quienes él era 
descendiente directo. La calidad de nobleza y refinamiento que desde el principio 
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muestra el moro, armoniza a la perfección con la descripción que el narrador hace de 
sus ancestros: 		
Huvo en Granada un linaje de cavalleros que llamaban los Abencerrajes, que eran flor de todo 
aquel reino, porque en gentileza de sus personas, buena gracia, disposición y gran esfuerço 
hazían ventaja a todos los demás; eran muy estimados del rey y de todos los cavalleros, y muy 
amados y quistos de la gente común. En todas las escaramuças que entraban, salían 
vencedores, y en todos los regocijos de cavallería se señalavan. Ellos inventaban las galas y 
los trages. De manera que se podía bien dezir que en ejercicio de paz y de guerra eran regla y 
ley de todo el reino. Dízese que nunca huvo Abencerrajes escasso ni covarde ni de mala 
disposición. No se tenía Abencerraje que no servía dama, ni se tenía por dama la que no tenía 
Abencerraje por servidor. (El Abencerraje 319-20)		
 Seguidamente, relata cómo su familia había sido perseguida y casi erradicada 
por el rey, ante la consternación y aflicción de todo el pueblo57. Por su seguridad, el 
joven Abindarráez había sido exiliado y dejado bajo el amparo del alcalde de 
Cártama. A Xarifa, única hija de su benefactor, le había unido un cariño fraternal que 
con el paso de los años se había transformado en amor. Al descubrir que no les unía 
un parentesco biológico, los dos jóvenes comenzaron una relación clandestina que 
más tarde les llevaría a casarse en secreto. 	
																																																								
57 En un interesante comentario sobre la ruin fortuna de los abencerrajes de Granada, Carrasco Urgoiti 
apunta: “a la imagen de la ciudad mora entregada a sus juegos y festejos sucede la del llanto y duelo 
colectivo de los granadinos. En esta doble visión de Granada se funden muchos motivos patéticos y 
pintorescos esparcidos en crónicas y romances, que por primera vez se centran en torno a la historia de 
los abencerrajes, en quienes, a partir de esta novela, se verán quintaesenciados la generosidad la 
gallardía y el infortunio del moro idealizado. Una tradición de hidalguía y el recuerdo de una 
persecución sangrienta e injusta se proyectan sobre el último representante de los abencerrajes antes de 
que empiece a contar su vida” (Carrasco Urgoiti, 1956: n.pág.).  
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En este apartado, la narración deja de lado el trazo ideal a que se suele ceñir la 
literatura morisca, y nos describe escenas de amor58 humanas y verosímiles en un 
ambiente sencillo, ausente de ornamentación y de imprevistos trágicos. En este 
entorno relajado y de amor caben también momentos de tristeza e incertidumbre. Esto 
es lo que ocurre cuando los enamorados son separados por el traslado del alcalde de 
Cártama a Coín. Es, precisamente, hacia esta ciudad malagueña donde se dirigía 
Abindarráez cuando fue sorprendido y apresado por los cristianos. 	
Conmovido por la historia del moro, Narváez le permite proseguir su camino 
con la condición de que regresase a su prisionero al tercer día de su marcha: 		
Abindarráez, quiero que veas que puede más mi virtud que tu ruin Fortuna. Si tú me prometes 
como cavallero de bolver a mi prisión dentro del tercero día, yo te daré libertad para que sigas 
tu camino, porque me pesaría de atajarte tan buena empresa. (El Abencerraje 328)		
  El caballero musulmán, muy agradecido y asombrado por la gran virtud de 
aquel cristiano, prometió que así lo haría59: “Rodrigo de Narváez, si vos esso hazéis, 
avréis hecho la mayor gentileza de coraçón que nunca hombre hizo [...] Y para lo que 
pedís tomad de mí la seguridad que quisiéredes, que yo lo cumpliré” (El Abencerraje 
328-9). Ese mismo día llegó a Coín y secretamente se casó con su dama. Xarifa, 
sabiendo lo acontecido con el alcalde de Álora y Antequera, prueba su capacidad de 
sacrificio y su correspondencia a Abindarráez al acompañarlo en su cautiverio: 		
																																																								
58 Como ya hemos adelantado, el amor se presenta como hilo conductor de todo el relato.  
59 Es tal el valor y la virtud del moro que cuando es liberado, no solo cumple su palabra de volver a ser 
prisionero del cristiano tras contraer matrimonio con su señora, sino que, como prueba de lealtad y 
confianza hacia el cristiano, le encomienda su honra y a su mujer. A la vuelta a su prisión le dice: 
“rescíbenos por tuyos, que yo fío mi señora y mi honra de ti” (El Abencerraje 338).  
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–Pues nunca Dios quiera que –dixo Xarifa– yendo vos a ser preso, quede yo libre, pues no lo 
soy; yo quiero acompañaros en esta jornada que ni el amor que os tengo ni el miedo que he 
cobrado a mi padre de averle ofendido, me consentirán hazer otra cosa” (El Abencerraje 334). 		
Camino a la prisión, la pareja de enamorados descubre la grandeza y virtud de 
las acciones de su captor cuando les cuentan60 que este había dejado de lado sus 
deseos carnales para mantener la honra del marido de su amada. Descubriendo la 
estima en que el esposo de su enamorada le tenía, Narváez le dice:		
Por cierto, señora, yo os quiero mucho y os querré de aquí adelante, mas nunca Dios quiera 
que a hombre que tan aficionadamente ha hablado en mí, haga yo tan cruel daño. Antes, de oy 
más he de procurar la honra de vuestro marido como la mía propria, pues en ninguna cosa le 
puedo pagar mejor el bien que de mí dixo. (El Abencerraje 337) 			
La honradez y disposición natural del cristiano cobra aún mayor significación 
con la gentil bienvenida que les proporciona a la pareja al darles libertad sin aceptar 
rescate alguno, y mediando eficazmente para que el padre de Xarifa les perdonara. 
Este honor quimérico que conforma las bases de la conducta y forma de ser de los 
personajes de El Abencerraje, compite al final de la obra por ver quién de ellos –
																																																								
60 En este punto de la historia, es importante el papel que cumplen las distintas narraciones contenidas 
en el relato principal, ya que lo contextualizan y dotan de énfasis y argumentación. A través de lo que 
otros personajes cuentan sobre los protagonistas, vamos descubriendo la virtud (entendida como el 
modo justo y moral de obrar; término que, además, se repite con insistencia a lo largo del texto), y el 
honor (entendido como la buena fama adquirida por virtud y mérito) que estos poseen. Además, al estar 
contadas desde el punto de vista de los propios personajes, estas narraciones dotan de perspectivismo al 
relato principal y ceden al lector el poder de decidir su verosimilitud. Algunas de estas historias son: 
(1) el relato central contado por un narrador omnisciente heterodiegético; (2) la historia narrada en 
primera persona por Abindarráez sobre su linaje y su pasado (narrador homodiegético); (3) la historia 
contada en tercera persona por el señor con el que Abindarráez y Xarifa se topan de camino a Álora 
(heterodiegético); (4) o, las tres narraciones en primera persona –en forma de carta– que aparecen al 
final del relato (Narváez escribe al rey de Granada; Abindarráez a Narváez; y Narváez a Xarifa).  
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moros o cristianos– posee mayor virtud e integridad en el obrar. Una bella lección 
moralizadora que ilustra la tolerancia y la conducta ejemplar entre contrarios. 		
La historia de Ozmín y Daraja en contraste con El Abencerraje	
La maurofilia literaria cobra aún mayor refinamiento con trazos de seriedad 
superadora con la historia corta que aparece inserta en la primera parte de la Vida de 
Guzmán de Alfarache (Mateo Alemán 1599): Historia de los enamorados Ozmín y 
Daraja. Esta pequeña obra maestra ofrece un contrapunto a las tristes experiencias del 
pícaro, combinando una peripecia derivada de la novela bizantina “con una serie de 
motivos temáticos, un detallismo descriptivo y una localización histórica que la sitúan 
en la línea novelística iniciada por El Abencerraje y ampliamente desarrollada por 
Pérez de Hita” (Carrasco 1983:9). En contraste al idealismo absoluto que lleva a la 
amistad y a la fraternidad sobre las religiones que veíamos en El Abencerraje, en la 
historia de Alemán sobresalen temas como la mentira, el engaño o el odio de unos 
personajes a otros. Además, en este caso, la noble pareja de amantes granadinos ha de 
pasar por graves obstáculos por su condición musulmana, lo cual será el único 
impedimento que les va a separar de los innumerables bienes que les ofrecía el mundo 
de los vencedores. 	
La acción de la novela comienza con la toma de Baza por los cristianos en 
1482, y concluye poco después de la entrada de los Reyes Católicos en Granada, en 
1492. Las primeras páginas de la narración nos sitúan ante el clásico tema del 
cautiverio con el aprisionamiento de Daraja: “muchos de los soldados [cristianos] 
entraron y saquearon grandes riquezas, cautivando algunas cabezas, entre las cuales 
fue Daraja, doncella mora, única hija del alcaide de aquella fortaleza” (Ozmín y 
Daraja 9). Admirados por la belleza, virtud y destrezas de Daraja, los Reyes Católicos 
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deciden tomarla en custodia61. Más como a un miembro de la familia que como a 
cautiva, la reina “la iba acariciando, con deseo que mujer semejante y donde tanta 
hermosura de cuerpo estaba no tuviera el alma fea” (ibid).	
 En un claro proceso de conversión al cristianismo, observamos que la joven 
va siendo objeto de una hábil, si bien generosa, política de captación por parte de los 
reyes62. Ya desde un principio, Daraja poseía todos los elementos propios de una 
buena cristiana: era discreta, virtuosa y hablaba “tan diestramente castellano, que con 
dificultad se le conociera no ser cristiana vieja, pues entre las más ladinas pudiera 
pasar por una dellas” (Ozmín y Daraja  9-10). Además, la propia reina reconoce todas 
estas cualidades de la joven al decir: “todo lo tienes de cosecha” (Ozmín y Daraja  
11). Pronto, la vemos mudar de indumentaria vistiendo a la castellana con el traje que 
la propia reina le cede ya que, según la monarca, en un vestido cristiano su belleza se 
acentúa (Ibíd.):		
 Ya entenderás, Daraja, lo que deseo tus cosas y gusto. En parte de pago dello te quiero pedir 
una cosa en mi servicio: que trueques esos vestidos a los que te daré de mi persona, para gozar 
de lo que en el hábito nuestro se aventaja tu hermosura. 		
Finalmente, vemos que termina por hacer suyo el nombre de doña Isabel al 
aceptar por fin la fe cristiana con el cierre de la novela. Es interesante observar, sin 
embargo, que el narrador en ningún momento nos desvela las verdaderas creencias 
religiosas de la joven. Nunca queda del todo claro si su conversión es real o mera 
																																																								
61  El rey, maravillado con la joven, decide enviársela a su señora, quien “no la tuvo en menos y […] 
procuró hacerle todo buen tratamiento, regalándola de la manera, y con ventajas, que a otras de las más 
llegadas a su persona” (Ozmín y Daraja 10). 
62 El propio narrador hace explícita esta idea al decir: “siempre la reina la tuvo consigo y llevó a la 
ciudad de Sevilla, donde con el deseo que fuese cristiana, para disponella poco a poco sin violencia, 
con apacibles medios” (Ozmín y Daraja 11).  
		
40	
subordinación. En cualquier caso, en su jaula de oro, Daraja obedece con aparente 
agrado todos los mandatos de sus protectores. Pero se encuentra afligida y no puede 
remediar manifestar su dolencia: 		
Haré con entera voluntad lo que tu Alteza me mande. Porque habiéndote obedecido, si hay 
algo en mí de alguna consideración, de hoy más estimaré por bueno, y lo será sin duda, que 
me lo darán tus atavíos y suplirán mis faltas. (Ibíd.)  		
Pronto descubrimos que el cautiverio de Daraja se opone al martirio amoroso 
de su prometido, Ozmín. Volvemos a ver aquí que el amor es el leitmotiv de toda la 
trama. El joven moro de esta historia cae gravemente enfermo ante la perspectiva de 
no volver a ver a su amada: “amaba a su esposa tiernamente. De modo idolatraba en 
ella que, si se le permitiera, en altares pusiera sus estatuas. En ella ocupaba su 
memoria, por ella desvelaba sus sentidos, della era su voluntad” (Ozmín y Daraja  
12). Al igual que ocurre en El Abencerraje, el desarrollo de este sentimiento de los 
amantes cobra aún mayor idealización a través de la separación de los enamorados y 
la enfermedad por amor. 	
Mientras que en el relato anónimo la dolencia amorosa aparece como una 
metáfora del obstáculo que los personajes encuentran al estar emparentados y a la vez 
enamorados63,  la enfermedad por amor en Ozmín y Daraja va a ser literal, y tiene 
como detonante la separación de la pareja. Sobre la dolencia que padece Ozmín nos 
dice el narrador:  		
																																																								
63 Contándole su pasado a Narváez, Abindarráez diría en una ocasión: “en el mismo punto que fuimos 
certificados desto, aquel amor limpio y sano que nos teníamos, se començó a dañar y se convertió en 
una raviosa enfermedad que nos durará hasta la muerte” (El Abencerraje 324). 
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Mas, como el daño fuese tan solo suyo y la pérdida tan de su alma, tanto creció el dolor en 
ella, que brevemente le cupo parte al cuerpo, adoleciendo de una enfermedad grave tan 
dificultosa de curar, cuanto lejos de ser conocida y los remedios distantes. Crecían los efectos 
con indicios mortales, porque la causa crecía, sin ser a propósito las medicinas; y lo peor, que 
el mal no se entendía, siendo lo más esencial de su reparo. Así de su salud los afligidos padres 
ya tenían rendida la esperanza: los médicos la negaban, confirmándose con los accidentes 
(Ozmín y Daraja 14). 		
Al fin, el personaje pasa de estar al borde de la muerte a sanar milagrosamente 
y decide ir a socorrer a su dama: “procurando alcanzar ver a su querida esposa, cobró 
aliento y algún esfuerzo, resistiendo animosamente las cosas que podían dañarle” 
(Ozmín y Daraja 15). 	
Entre juegos de cañas y toros que habían organizado nobles castellanos en 
Sevilla64 para animar a la triste cautiva, aparece en escena Ozmín (cripto-musulmán) 
como caballero triunfante de los torneos. Aquí, las características del género morisco 
se manifiestan abiertamente al describir al protagonista como un caballero valiente y 
gallardo. Esto, junto a su condición de enamorado, le sitúan casi al mismo nivel que 
Abindarraez65. Sin embargo, no podemos equiparar a los dos personajes, pues el joven 
granadino de esta historia ignora las exigencias del código de honor caballeresco que 
se establecía en El Abencerraje al tejer una mentira tras otra para lograr sus 
objetivos66. Ni su conducta ni la de Daraja siguen los patrones de honestidad que 
configuran las bases del comportamiento de los moros que observábamos en la novela 
																																																								
64 En Sevilla, capital de la Andalucía cristiana –donde va a florecer el arte mudéjar–, es donde se va a 
desarrollar toda la trama novelesca.  
65 Bien sea por la desilusionada visión del mundo oculta en la obra de Mateo Alemán o por la fuerte 
influencia del modelo bizantino en el relato, no pasará mucho hasta que veamos que Ozmín en realidad 
se sitúa casi en la antítesis de la figura de Abindarráez.  
66  Tampoco vemos en Ozmín aquellos rasgos de generosidad que observábamos en el protagonista 
musulmán de la historia anónima. . 
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morisca anterior. En este sentido, la conducta de los protagonistas de este relato es 
más afín al proceder humano, pues engañan, mienten y fingen posturas para alcanzar 
lo que desean. 	
Por obligaciones de guerra, la reina ha de marchar y dejar a Daraja a cargo de 
Luis de Padilla (un caballero de confianza), quien vivía con sus dos hijos, doña Elvira 
y don Rodrigo. En este apartado de la novela, asoma un tema que pocas veces había 
visto la luz en los romances moriscos y que nunca se había manifestado en la novela 
morisca granadina: el deseo, en este caso no correspondido, de un cristiano (don 
Rodrigo67) a una mora68 (Daraja). Despertando los celos de don Rodrigo, Ozmín logra 
entrar a trabajar69 en la nueva residencia de Daraja y entablar con ella largas 
conversaciones en árabe. Sin embargo, aún en el mejor momento de su estancia en 
Sevilla, el joven musulmán se siente indignado y humillado: necesita ocultar su 
identidad y competir clandestinamente con otros caballeros por su prometida. 	
Más tarde, la cadena de adversidades que se suceden desencadenadas por el 
despido de Ozmín –incitado por don Rodrigo–, y la nueva separación de los 
enamorados70, llega a su fin con la intervención de los reyes en un desenlace 
favorable a la pareja71. 	
Al igual que ocurre en El Abencerraje, en Ozmín y Daraja el enaltecimiento 
de los sentimientos de los personajes moros no tendría ningún sentido sin el apoyo y 
																																																								
67 Más tarde, otro caballero cristiano (don Alonso), va a pretender a la musulmana.  
68 El amor entre personas de religiones distintas ingresa tarde a la temática morisca. Durante la primera 
modernidad está casi relegado al teatro, prosperando, en cambio, de manera abundante en el resto de 
Europa.  
69 Gracias a su astucia, Ozmín va a lograr trabajar primero como peón y luego como jardinero, trabajo 
que le permitió estar más cerca de Daraja.  
70  Entre las varias aventuras y desventuras que le ocurren a Ozmín, destaca la de ser condenado a 
muerte por haber sido acusado de agredir a unos lugareños con los que se va a enfrentar junto a don 
Alonso.  
71 En un final idílico, cuando el galán moro va a ser ejecutado, Luis de Padilla llega con una carta 
firmada por los reyes desaprobando la condena que se le había impuesto por haber matado a un villano 
(hecho que ocurrió en defensa propia). 
		
43	
la protección que estos encuentran en sus contrarios. Mientras que en el caso de la 
novela anónima, Abindarráez va a recibir la ayuda del que fue su captor y enemigo 
cristiano, en esta historia los protagonistas van a ser amparados por los mismos Reyes 
Católicos. Los esfuerzos de los cristianos por cristianizar a la pareja musulmana 
surten finalmente su efecto al salvar a Ozmín de la horca, y ofrecerle toda su ayuda 
para llevar a cabo su casamiento con Daraja: 		
Así fueron baptizados, llamándolos a él Fernando y a ella Isabel –según sus Altezas– 
que fueron los padrinos de pila y luego a pocos días de sus bodas, haciéndoles cumplidas 
mercedes en aquella viudad, adonde habitaron y tuvieron ilustres generación. (Ozmín y Daraja 
76)	 	
Como ya hemos observado, no hay nota de fingimiento o insinceridad en la 
conversión de los enamorados, pero tampoco hay entusiasmo alguno. En contraste 
con El Abencerraje, la relación entre moros y cristianos aparece menos ennoblecida 
en este relato. A diferencia de lo que ocurre en la historia anónima, en la que 
Abindarráez y Xarifa van a poder convivir en paz y harmonía con sus contrarios 
siendo musulmanes, en Ozmín y Daraja el bautismo no va a ser una opción e 
impondrá el cierre y final de la obra.   	
	
	
	
	
		
44	
CAPÍTULO IV 
EL TEMA MORISCO EN EL QUIJOTE CERVANTINO (1605-1615)	
	 	
“De aquella nación más desdichada que prudente sobre quien ha llovido estos 
días un mar de desgracias, nací yo, de moriscos padres engendrada” (Quijote III, 
LXIII, 103972), clama Ana Félix tras ser apresado el barco corsario moro en el que iba 
camuflada en un traje de arráez. Con la llegada de la hija de Ricote al puerto de 
Barcelona, Cervantes va a ir sellando un importante asunto político, religioso y social 
que deja de lado la narración satírico-humorística protagonizada por el caballero 
Quijano, y nos sitúa ante aquella realidad tangible que irrumpió en el seno de la 
sociedad española de principios del siglo XVII: la expulsión de los moriscos (1609-
1614).  A este respecto, son muchos los críticos que han advertido la importancia que 
alcanza este asunto en la vida de Cervantes, sobre todo en sus último años de vida. 
Cuando hablamos de lo morisco en el célebre autor español, una de las cuestiones que 
sobresale es el tema de su cautiverio en Argel y la posible influencia de este hecho en 
su obra. Cabe pensar que esta experiencia le llevó a acentuar en el Quijote los tan 
presentes y estudiados ideales de libertad, virtud y estimación de la honradez y 
heroicidad en los vencidos; valores que muchos han asociado, entre otras cosas, a la 
cultura arábiga. En cualquier caso, según se iba alejando aquella experiencia de 
cautiverio, y aquel contacto directo con la sociedad arábigo-musulmana del norte de 
África73, el brusco desmembramiento de la otra presencia islámica en la Península no 
																																																								
72 Para nuestras citas del Quijote, utilizaremos la edición IV Centenario de la Real Academia Española.  
73 En su cautiverio argelino (1575-1580), Cervantes se abasteció de situaciones y elementos de índole 
islámicos y los adaptó a su obra literaria. El cautiverio, en concreto, va a ser un tema recurrente en su 
producción. Además del Quijote y entre otras obras, lo encontramos en su teatro (Los Baños de Argel, 
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pasó desapercibido en la producción literaria del autor74. Así, las páginas del tercer 
Quijote75 nos sitúan ante un problema amplio y complicado que va a adquirir aún 
mayor complejidad con la manipulación narrativa que de él hacen Cervantes y, el 
supuesto autor de la obra, Cide Hamete Benengeli.	
 En su inabarcable producción crítica, en general, Cervantes aborda con 
intencionado sincretismo76 la cuestión morisca, combinando distintas actitudes y 
opiniones que dificultan la comprensión de su postura frente al asunto. La posibilidad 
de una Cervantes murófilo, hipócrita (maleable), indiferente o claramente anti-
morisco llenan por igual los anales cervantinos77. En este sentido, gran parte de los 
estudios que llegan hasta el siglo XX asociaron las violentas palabras de Berganza en 
El Coloquio de los perros a la figura del autor, y se aferraron a la idea de un 
Cervantes anti-morisco, claramente simpatizante de la expulsión. Otros, por el 
contrario, hablan de una conducta tolerante y comprensiva del autor hacia el tema, 
aunque sí reconocen en él una dualidad de pensamiento que unas veces retrata el 
punto de vista oficial y otras el de las minorías. En este segundo grupo es donde 
hallamos a Américo Castro, quien fue el primero en acuñar la famosa tesis de la 
“hipocresía cervantina” haciendo referencia a esa doblez de pensamiento del autor. 
Para Castro, la intencionada ambigüedad que el autor proyecta en su obra hacia la 																																																																																																																																																														
El Trato de Argel, El Gallardo español, La Gran Sultana, etc.), en sus novelas breves (como Persiles y 
Sigismunda o La Galatea), y en algunas de sus novelas ejemplares (Coloquio de los perros, La 
Española inglesa, El amante Liberal). Según Juan Bautista Avalle-Arce, la captura de Cervantes por 
piratas argelinos en 1575 “es el gozne sobre el que se articula fuertemente toda la vida de Cervantes” 
(Avalle-Arce 237-280).  
74 La cuestión morisca adquiere en la última parte de la vida de Cervantes una importancia, podríamos 
decir, vital en contraste con la valoración que este tema tuvo en la primera parte de su trayectoria de 
autor.  
75 Nos referimos a la segunda parte del Quijote cervantino como ‘Quijote III’ o ‘tercer Quijote’, debido 
a que este fue precedido por el Quijote de Alonso Fernández de Avellaneda (1614); el cual, en términos 
estrictos, sería el Quijote II.  
76 Un sincretismo afín a la mentalidad renacentista que comenzaba a caracterizar la sociedad española 
de la primera modernidad. 
77 Sobre el punto de vista del Príncipe de los Ingenios hacia el conflicto de castas y, en particular, hacia 
la expulsión de los moriscos han existido y siguen existiendo innumerables opiniones. 
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problemática morisca se debe esencialmente a la presión social y a la necesidad de 
hacer alarde de ortodoxia. Desde este ángulo de pensamiento, Cervantes tenía una 
clara tendencia erasmista78, debido al espíritu de la sociedad española de la primera 
modernidad, la cual se encaminaba hacia un humanismo renacentista. Del mismo 
modo, Castro subraya el elemento crítico, racionalista y naturalista del autor en su 
Ingenioso Hidalgo, si bien siempre asociándolo a una mentalidad teológica 
esencialmente erasmista79. Desde esta perspectiva, el pensamiento cervantino es un 
claro reflejo del carácter renacentista de la sociedad española de los siglos XVI y 
XVII, que muchos han calificado de una mezcla de adhesión a la iglesia y de 
criticismo racionalista. 	
Por otro lado, aunque en la misma línea que el hispanista anterior, 
encontramos autores como Francisco Márquez Villanueva, quien prefirió hacer una 
lectura en clave irónica, atribuyendo a los propios personajes cervantinos la 
responsabilidad de sus palabras. En este sentido, Villanueva señala la distancia que 
media entre autor y personajes subrayando los filtros que el mismo Cervantes se 
encargó de recalcar: ¿Acaso no hay ya un narrador arábigo? ¿Un tal Cide Hamete 
Benengeli? ¿Y un traductor morisco que puede haber malinterpretado o no haber 
entendido el texto? 	
																																																								
78 La exégesis de Castro sobre la obra cervantina en clave erasmista obedece a una clara división de 
etapas en el propio pensamiento castrino. Una primera etapa que se abre con El pensamiento de 
Cervantes en 1925, donde primero trata de reivindicar la figura del autor del Quijote, el famoso genio 
lego de autores precedentes, y segundo, asociar a Cervantes con los grandes cambios de mentalidad y 
cosmovisión que asociamos con el renacimiento italiano y, por lo tanto, con los comienzos 
intelectuales de la modernidad europea; España dentro de Europa. Por el contrario, el Castro posterior 
al golpe de estado fascista es un autor más absorto en la peculiar situación española, a la que se ve con 
características no homologables al resto de Europa. Se trata de una vuelta más de tuerca al tradicional 
tema del problema de España: ¿Por qué la modernidad española no es homologable sin más a la 
europea? 
79 Paradójicamente, Castro nos sigue hablando de un Cervantes católico, apostólico y romano. 
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En cualquier caso, además de ofrecer una sátira que enjuicia de manera 
explícita las novelas de caballería, el Quijote está sujeto a muchos y muy variados 
tipos de lectura e interpretación. 		
Breve nota sobre el Quijote	
La historia del famoso Hidalgo se desarrolla en un mundo ambivalente de 
apariencias y fantasías que se oponen a una realidad histórica, contemporánea a la 
vida de Cervantes, en la que se encuentra fundado el libro80. Es en este último ámbito 
donde localizamos el tema morisco que, con tanta ambigüedad, trata el Príncipe de los 
Ingenios en su obra maestra. Las características de temática morisca que veíamos en 
el Capítulo III, se encuentran en estrecha relación con los libros de caballerías y la 
temática heroica que, sin duda, influyeron en la narración cervantina81. No sorprende 
–desde este punto de vista– la abundante referencia a lo morisco en el relato: la 
autoría ficticia de Cide Hamete Benengeli; el traductor morisco; la alusión a 
Abindarráez y Xarifa; la historia del Cautivo; el relato de Ricote y de la bella Ana 
Félix; o, las innumerables alusiones directas e indirectas al mundo árabe-islámico 
(lingüísticas, metafísicas, antropológicas, etc.). 	
En este capítulo nos centraremos en dos de las tramas más relevantes sobre la 
cuestión morisca en el Quijote. Estas son: la historia del Cautivo y el relato sobre el 
morisco Ricote. 																																																												
80 Entre sus muchas aportaciones, la historia del Ingenioso Hidalgo brinda una panorámica de la 
sociedad española en su transición del siglo XVI al XVII. 
81 Sobre la íntima relación entre la novela morisca y la de caballerías, véase el apartado “la novela 
morisca, las novelas de caballerías y el Quijote” de este mismo capítulo (pág. 56-58). 
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La historia del Cautivo	
En el Quijote cervantino hallamos muchas narraciones independientes 
intercaladas en el hilo argumental principal82. Una de ellas es la ya referida historia 
del Cautivo (Quijote I, XXXVII,-XLII) que, aunque es un relato independiente, tiende 
a percibirse como una historia más bien ligada a la trama central por el hecho de que 
sus protagonistas se desenvuelven en la escena quijotesca. La historia del capitán 
cautivo, Ruy Pérez de Viedma, y de su compañera morisca, Zoraida, aparece 
precedida por las tramas de las parejas Fernando-Dorotea y Cardenio-Luscinda. Los 
símiles y las desemejanzas entre las historia de las tres parejas tienen comparaciones 
no fáciles de desenredar, pero solo trataremos aquí el relato de la tercera pareja y su 
relevancia en el tema que nos ocupa. 	
El episodio comienza con la historia autobiográfica del capitán Rui Pérez de 
Viedma, en la que narra sus aventuras como soldado y su trágica fuga de Argel, junto 
a la bella mora Zoraida. El inventario de recursos con el que el autor presenta a los 
dos personajes a su llegada a la venta –cuando todavía arrastraban los trajes y las 
tristezas de su huida– demuestra su gran familiaridad con el mundo árabe: 		
Un pasajero que en aquella sazón entró en la venta, el cual en su traje mostraba ser cristiano 
recién venido de tierra de moros, porque venía vestido con una casaca de paño azul, corta de 
faldas, con medias mangas y sin cuello; los calzones eran asimismo de lienzo azul, con bonete 
de la misma color; traía unos borceguíes datilados y un alfanje morisco, puesto en un tahalí 
que le atravesaba el pecho. Entró luego tras él, encima con una toca en la cabeza, traía un 
bonetillo de brocado, y vestida con una almalafa, que desde el hombro a los pies la cubría. 
(Quijote I, XXXVII, 388-389) 	
																																																								
82 La obra sigue un orden cronológico con alguna que otra analepsis en la que se les otorga la palabra a 
los propios personajes.  
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El relato del cautivo nos interesa sobre todo por el contraste ideológico-
religioso entre los dos personajes moros más importantes: Agi Morato y Zoraida. Por 
un lado, nos encontramos ante un honrado y noble caballero musulmán, que ama 
tiernamente a su hija y permanece fiel en todo momento a su ideología religiosa. 
Sobresale en la historia principalmente por la desgarradora escena en la que ve partir a 
su hija a tierras cristianas. Probablemente fruto de la incomprensión y la impotencia 
de no poder hacer nada ante la marcha de su hija, se desata en maldiciones, lloros y 
ruegos, comenzando por maldecirla y achacar su fuga a lujuriosos propósitos: “–¡Oh 
infame moza y mal aconsejada muchacha! ¿Adónde vas, ciega y desatinada, en poder 
destos perros, naturales enemigos nuestros? ¡Maldita sea la hora en que yo te 
engendré, y malditos sean los regalos y deleites en que te he criado!” (Quijote I, XL, 
432). Pero pronto lo vemos mudar de actitud, al ver que el barco en el que iba Zoraida 
se alejaba de la orilla. El capitán cautivo presenta esta dolorosa escena con las 
siguientes palabras:		
Vimos sus obras, que eran arrancarse las barbas, mesarse los cabellos y arrastrarse por el 
suelo; más una vez esforzó la voz de tal manera, que podimos entender que decía: 	
–Vuelve, amada hija, vuelve a tierra, que todo te lo perdono; entrega a esos hombres 
ese dinero, que ya es suyo, y vuelve a consolar a este triste padre tuyo, que en esta 
desierta arena dejará la vida, si tú le dejas. (Ibíd.) 		
Zoraida83, por otro lado, se nos muestra como un personaje ambivalente que 
presenta una aparente dualidad religiosa. Es una dama poco convencional en fuerte 
																																																								
83 Es curioso el hecho de que el narrador, Cervantes-Cidi Hamete, va a ignorar en todo momento el 
deseo de Zoraida de que en adelante se la llame por su nombre cristiano, María: “–No, no Zoraida; 
María, María–, dando a entender que se llamaba María y no Zoraida […] Abrazóla Luscinda con 
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lucha con su pasado (y anterior educación) y su firme deseo de ser bautizada y vivir 
bajo el amparo del cristianismo. Pero también ama a su padre, y de sus palabras 
podemos inferir que sigue teniendo en mucha estima la deidad islámica más 
importante: Alá84. De ahí que en más de una ocasión encomienda a Pérez de Viedma a 
‘Alá’ para que no encuentre ningún infortunio en su intento de fuga: “Alá te guarde, 
señor mío” (Quijote I, XL, 417), le escribe en una ocasión. De la misma manera, la 
vemos del lado musulmán cuando acusa a los cristianos de ser poco de fiar: “vosotros, 
cristianos, siempre mentís en cuanto decís y os hacéis pobres por engañar a los 
moros” (Quijote I, XL, 422). Sin embargo, la historia nos revela que, en realidad, es 
ella la verdadera líder de todos los engaños. La vemos preparar con astuta frialdad 
todo un repertorio de artimañas para engañar a su padre, y llevar a cabo su fuga junto 
a los cristianos. El propio cautivo reconocerá que su libertad (y la de sus compañeros) 
no habría sido posible sin Zoraida: “bien vimos que ella y no otra alguna era la que 
había de dar medio a todas aquellas dificultades” (Quijote I, XL, 416). Así pues, con 
su característica aunque ingenua doblez, en respuesta a las últimas palabras de su 
padre, la joven expresa un frío planteamiento que dejará el problema sin solución: 		
¡Plega a Alá, padre mío, que Lela Marién, que ha sido la causa de que yo sea cristiana, 
ella te consuele en tu tristeza! Alá sabe bien que no pude hacer otra cosa de la que he 
hecho, y que estos cristianos no deben nada a mi voluntad, pues aunque quisiera no venir 
con ellos y quedarme en mi casa, me fuera imposible, según la priesa que me daba mi 
																																																																																																																																																														
mucho amor, diciéndole: “Sí, sí, María, María; a lo cual respondió la mora: “Sí, sí, María; Zoraida 
macange, que quiere decir no”(Quijote I, XXXVII, 391). 
84 Aunque el término ‘Alá’ (hispanización de la palabra árabe Al-lāh (الله)) es más conocido por su uso 
por parte de los musulmanes para referirse a la divinidad mahometana, en realidad, su traducción al 
español es ‘Dios’ y no hace referencia a ninguna deidad en concreto. Es un concepto que utilizan 
hablantes de árabe de todas las religiones (cristianos, judíos, musulmanes, etc.). En este caso, 
entendemos que el autor es consciente de la ambigüedad del término y lo utiliza en árabe, y no en 
español, a propósito: para acentuar ese conflicto interno del personaje.  
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alma a poner por obra ésta que a mí me parece tan buena como tú, padre amado, la juzgas 
por mala. (Ibid.) 		
En este sentido, coincidimos con Márquez Villanueva al decir que el relato se 
encuentra “hábilmente disfrazado en aire de ejemplaridad contrarreformista con la 
conversión y fuga de Zoraida” (Villanueva, 1975: 246). Sin embargo, es curioso ver 
que el verdadero héroe de la historia es el noble musulmán Agi Morato, quien no está 
dispuesto a comprar su dolor al precio de la conversión. Con ello, no vemos en la 
historia del Cautivo más que una invitación al análisis de prejuicios y a desechar ideas 
categóricas o simplistas sobre la cuestión de la diversidad religiosa. Al hilo de esta 
idea, conviene cerrar este pequeño apartado con una excelente reflexión de 
Villanueva: 		
El bien y el mal ¿se hallan siempre tan separados? apariencia y realidad ¿dónde empiezan y 
dónde terminan? El vicio y la virtud, la verdad y el error ¿son acaso monopolio de ningún 
grupo de seres humanos? ahí están Zoraida y Agi Morato para confundirnos y para hacer 
vacilar en buena hora muchas convicciones fundadas sobre granito. (Villanueva, 1975: 248)		
La historia del morisco Ricote	
En el capítulo LIV de la segunda parte del Quijote cervantino, se da fin a los 
episodios protagonizados únicamente por Sancho y Don Quijote para dar pie a un 
tema que todavía no era historia, sino un problema sociopolítico de gran relevancia 
para Cervantes. Hablamos, por supuesto, de la expulsión de los moriscos y de su 
inclusión en el Quijote III a través de la figura de Ricote. La historia de este morisco 
supone un contrapunto al episodio de la hermosa Zoraida y su desdichado padre Agi 
Morato. A diferencia del trazo de los personajes en la literatura morisca y en la 
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historia del Cautivo, Ricote es un personaje absolutamente desidealizado, captado 
“precisamente en la experiencia agónica de la expulsión, del destino español en que 
del todo se realiza como epítome de su pueblo” (Villanueva, 1984: 124). No es el 
típico morisco granadino de grandes virtudes, sino un personaje sencillo y verosímil 
cuyas palabras dan fe de su amor patrio más sincero: 		
Con justa razón fuimos castigados con la pena del destierro, blanda y suave al parecer de 
algunos, pero al nuestro la más terrible que se nos podía dar. Doquiera que estamos lloramos 
por España, que, en fin, nacimos en ella y es nuestra patria natural; en ninguna parte hallamos 
el acogimiento que nuestra desventura desea, y en Berbería y en todas las partes de África 
donde esperábamos ser recebidos, acogidos y regalados, allí es donde más nos ofenden y 
maltratan. No hemos conocido el bien hasta que le hemos perdido; y es el deseo tan grande 
que casi todos tenemos de volver a España, que los más de aquellos, y son muchos, que saben 
la lengua, como yo, se vuelven a ella y dejan allá sus mujeres y sus hijos desamparados: tanto 
es el amor que la tienen; y agora conozco y experimento lo que suele decirse, que es dulce el 
amor de la patria. (Quijote III, LIV, 963)		
Sancho se topa con su viejo amigo y vecino morisco Ricote en tierras 
aragonesas, al regreso de su aventura como gobernador de la ínsula Barataria. El 
inesperado encuentro supone por ambas partes un estallido de alegría, desencadenada 
por el  incontenible abrazo de Ricote al exclamar: “–¿Es posible que tengo en mis 
brazos al mi caro amigo, al mi buen vecino Sancho Panza” (Quijote III, LIV, 960). La 
dicha de Sancho  pronto torna en preocupación al descubrir el peligro que corre su 
amigo al regresar a España en desafío del riguroso decreto de expulsión: “–¿Quién 
diablos te había de conocer, Ricote, en ese traje de moharracho85 que traes? Dime 
																																																								
85 Lo que hoy llamamos “mamarracho”: ir disfrazado de forma extravagante o ridícula.  
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quién te ha hecho franchote86 y cómo tienes atrevimiento de volver a España, donde si 
te cogen y conocen tendrás harta mala ventura” (Ibíd.). Y es que la intranquilidad de 
Sancho es más que comprensible, pues en caso de regresar o permanecer en España 
fuera del período fijado en la resolución de expulsión87, los moriscos castellanos eran 
declarados reos de muerte. 	
Apartándose del camino para poder descansar y charlar, Ricote le cuenta su 
historia “después que me partí de nuestro lugar, por obedecer el bando de Su 
Majestad, que con tanto rigor a los desdichados de mi nación amenazaba” (Quijote III, 
LIV, 961). Las palabras de Ricote sobre la expulsión de su comunidad no denotan 
rencor ni odio alguno hacia aquella decisión. En palabras de Villanueva, “su noble 
alma es incapaz de abrigar rencores, y el desdichado morisco ni siquiera reclama el 
papel de víctima que con tanta justicia le corresponde” (Villanueva, 1975: 236). Es 
más, el Rey tuvo razones para proceder como lo hizo, por lo que a él no le queda más 
que aceptar y respetar su decisión: “–Con justa razón fuimos castigados con la pena 
del destierro” (Quijote III, LIV, 963). 	
A su salida de la Península, Ricote viajó a Francia88, Italia y Alemania. En esta 
última, se instaló porque le pareció que allí “se podía vivir con más libertad, porque 
sus habitadores no miran en muchas delicadezas: cada uno vive como quiere, porque 
en la mayor parte della se vive con libertad de conciencia89” (Ibíd.). Luego, decidió 
																																																								
86 Nombre peyorativo que se daba a los extranjeros, no necesariamente franceses.  
87Como ya sabemos, los moriscos fueron expulsados de la Península a través de una serie de decretos 
llevados a cabo entre 1609 y 1614. El acuerdo de expulsión fue votado “por unanimidad en el Consejo 
de Estado el 30 de enero de 1608, y aunque en un primer momento sólo se aplicó a los valencianos, el 4 
de abril de 1609 se hacía extensivo a toda España, invocando la razón de Estado, o sea, la 
«conveniencia» y la seguridad de la nación; también se justificó por la reciente conquista de Marruecos 
por Muley Cidán, enemigo de España” (Don Quijote, Ed. Instituto Cervantes, nota 12).  
88 En Francia, los moriscos fueron, en general, bien recibidos y algunos se quedaron allí; otros, se 
dirigieron a Marruecos desde allí o siguieron la ruta europea.  
89 Al tratarse de un morisco que defiende la expulsión, esta expresión ha sido motivo de gran 
controversia. No queda claro cuál fue el verdadero sentido que quiso darle Cervantes: puede significar 
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volver a España con la intención de llevarse el tesoro90 que había escondido antes de 
ser desterrado e ir en busca de su mujer e hija, que se encontraban exiliadas en 
Argelia91. Teniendo en cuenta que los moriscos expulsados no podían sacar con ellos 
más que lo que pudieran llevar sobre sus personas, y que hubieron de sufrir muchos 
robos y asaltos, Sancho le dice a su amigo: “vas en balde a buscar lo que dejaste 
encerrado, porque tuvimos nuevas que habían quitado a tu cuñado y tu mujer muchas 
perlas y mucho dinero en oro que llevaban por registrar”(Quijote III, LIV, 965). Sin 
tomar en cuenta las consideraciones de su amigo, Ricote le insiste con vehemencia 
que le acompañe y se lleve parte de la fortuna que él había guardado en un sitio 
seguro. Sancho, aunque pasando por alto el peligro que conllevaba dar abrigo a un 
proscrito, se mantiene fiel a su orgullo y condición de cristiano viejo rechazando 
cualquier complicidad con su amigo morisco92. No quiere traicionar a su Rey en favor 
de sus enemigos, y se niega en rotundo a ser cómplice del delito de Ricote: 
“conténtate que por mí no serás descubierto, y prosigue en buena hora tu camino y 
																																																																																																																																																														
tanto lo que hoy entendemos (de manera positiva) por “libertad de conciencia”, como “libertinaje” 
(desenfreno o perversión en el obrar).  
90“Aunque el bando de Valencia (de 22 de septiembre de 1609) permitía a los moriscos llevarse 
consigo todos los bienes muebles, pasando a poder de los señores «haciendas, raíces y muebles que no 
pueden llevar consigo», cuando se publican los bandos para Castilla (entre enero y julio de 1610) se 
introduce la prohibición de sacar moneda”(Don Quijote, Ed. Instituto Cervantes, nota 41). 
91 Según Carrasco Urgoiti (Don Quijote, Ed. Instituto Cervantes, nota 32): “Marruecos era el único 
estado norteafricano más o menos independiente, pues Argelia y Túnez pertenecían al Imperio Turco; a 
pesar de todo, los moriscos fueron bien acogidos en Túnez por el rey turco Utman, que comprendió que 
serían una buena aportación para su país. En Marruecos se instalaron bastantes –los más ricos o 
afortunados–, pero tampoco ahí fueron bien recibidos, pues su fe musulmana les merecía tan poca 
confianza, que les llamaban «los cristianos de Castilla»; vestían a la española y hablaban castellano, 
etc. Las noticias sobre las vejaciones que recibían otros muchos moriscos desembarcados en Berbería 
(especialmente las costas de Argel y Orán) movieron a algunos grupos a resistirse desesperada e 
inútilmente al destierro; el movimiento se constituyó en algunos pueblos del interior montañoso de la 
Valencia limítrofe con Castilla”.   
92 Aquí volvemos a presenciar uno de los momentos cumbre en la evolución de Sancho como 
personaje, tras aquel otro en el que renunciaba al gobierno de la Ínsula Barataria. 
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déjame seguir el mío, que yo sé que lo bien ganado se pierde, y lo malo, ello y su 
dueño93” (Quijote III, LIV, 966).	
En este capítulo, la expulsión de los moriscos intenta ser fiel a los hechos en 
sí. Con la figura de Ricote, y más tarde con la de su hija Ana Félix, Cervantes trata de 
presentar a unos conversos que vivían un claro proceso de asimilación cuando se ven 
envueltos en la amenaza del destierro. Antes de despedirse de Sancho, Ricote había 
comido “pan, sal [...] nueces, rajas de queso” (Quijote III, LIV, 961) y, para nuestra 
sorpresa, “huesos mondos de jamón, que si no se dejaban mascar, no defendían el ser 
chupados” (Ibíd.). Este último manjar puede haber servido al autor para subrayar la 
condición morisca del personaje pues, como mahometanos, los musulmanes tienen 
prohibido comer cerdo. La misma idea se repite con el vino que con tanta deseo 
saborea Ricote: 		
Pero lo que más campeó en el campo de aquel banquete fueron seis botas de vino, que cada 
uno sacó la suya de su alforja: hasta el buen Ricote, que se había transformado de morisco en 
alemán o en tudesco94, sacó la suya, que en grandeza podía competir con las cinco. (Ibíd.)		
 A la idea de que el morisco comía cerdo y bebía vino, se añade otra muy 
importante que destaca aún más ese proceso de asimilación a la cultura española que, 
como Ricote, muchos moriscos habían comenzado a experimentar antes de la 
expulsión: el dominio de la lengua castellana. Hablando en un castellano puro, “sin 
tropezar nada en su lengua morisca” (Quijote III, LIV, 963) le dijo a Sancho: “agora 
																																																								
93 En el decreto de expulsión, se condenaba a seis años de galeras a todo cristiano viejo que ocultase a 
algún morisco. De ahí la prudente conducta de Sancho.  
94 Alemán y tudesco no se trataban aún como sinónimos.  
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conozco y experimento lo que suele decirse, que es dulce el amor de la patria95” 
(Ibíd.). 	
Curiosamente, Ricote es uno de los pocos personajes de los que el narrador no 
hace burla. En su primera aparición, el tendero morisco sobresale por su voluntad de 
superar su azaroso destino, sus recursos y su gran talento de analizar los hechos con 
los que tropieza. También se le verá comportándose como un padre sensible y 
sacrificado, pero en este punto sobresale su amor patriótico armonizado con la nueva 
mentalidad de aquellos tiempos. 			
La novela morisca, los libros de caballerías y el Quijote	
La crítica asegura que los libros de caballería96, a pesar de su agotamiento a 
partir de los tiempos de Cervantes y de su Ingenioso Hidalgo, siguieron siendo leídos 
y aceptados durante los siglos venideros. El historiador vallisoletano Emilio Mitre 
Fernández, en Historia de la Historiografía española (1999), afirma que donde mejor 
sobrevivió este género literario es en la novela morisca: “los lances caballerescos 
tienen una particular proyección en las narraciones moriscas, herederas de los 
romances fronterizos” (Mitre 75). Y es que, en cierto modo, la corriente iniciada por 
El Abencerraje supone una adecuación de los libros de caballerías ligada a la 
coyuntura histórica de la que parten. Según José Carlos Ríos Camacho, “la estirpe 
ideal (como diría E. Giménez Caballero) de Amadís y la estirpe irónica del Quijote 
unen un modelo de narración objetiva con intervenciones subjetivas, irónicas y 
personales del autor, con otro modelo pretendidamente objetivo” (Camacho n.pág.): 																																																								
95 Sobre esta cita del texto, es interesante la observación que hace de ella Carrasco Urgoiti:  “una idea 
repetida desde la Odisea de Homero, y particularmente puesta en boca de desterrados y viajeros. La 
posible defensa cervantina de la expulsión de los moriscos parece encontrar una excepción en Ricote y 
en los que como él aman a la patria” (Don Quijote, Ed. Instituto Cervantes, nota 34). 
96  Como el Amadís de Grecia de 1530 y los distintos Palmarines de 1547.  
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la novela histórica. Es dentro de esta donde situamos la novela histórica de corte 
morisco (o novela fronteriza). 	
Tras la novela morisca tradicional subyacen códigos de honor y cortesía 
análogos a los de las novelas de caballerías. Los clásicos temas de valentía, honradez, 
caballerosidad y amor idealizado se acomodan a la perfección al género morisco; si 
bien, esta vez, reformados por la necesidad de hallar una vía de expresión política. En 
este sentido, la novela morisca parte de la fusión de las novelas de caballerías de los 
siglos XIII, XIV y XV y la prosa histórica de Alfonso X. En este caso, no obstante, en 
lugar de caballeros y paisajes fantásticos, lo que tenemos son caballeros moros o 
cristianos de alcurnia noble que luchan por sus ideales sin intervenciones de magos ni 
encantadores. En palabras de Lucero Sánchez: “el sustrato de fantasía y maravilla de 
los libros de caballerías deja paso a un trasfondo [más] real e histórico” (Sánchez 
n.pág.). 	
 En este sentido, la novela morisca es un referente del que habría cabido 
esperar que Cervantes se desviara en su Ingenioso Hidalgo. Sin embargo, no vemos 
en la historia del Cautivo ni en el relato de Ricote más que dos variantes de esta 
tradición. Así, en lugar de invertir la tendencia de simpatizar con la figura del moro o 
dejar de valorar sus virtudes, lo que encontramos en el Quijote es una prolongación 
del género morisco: esta vez, desde una perspectiva más verosímil y humana. 	
Aunque es evidente que Cervantes rechaza el carácter idealista de las novelas 
moriscas (por su clara relación con los libros de caballerías), no deja de sorprendernos 
el hecho de que la historia del Cautivo constituye por sí misma una novela morisca. 
Pese a que, en este caso, los hechos ocurren a la inversa (en lugar de ser el moro el 
cautivo del cristiano, es este el de aquel), los motivos y temas propios del género 
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morisco abundan en el relato. Algunos de estos son: la idealización del moro (la 
buena disposición y belleza de Zoraida); el reconocimiento de las virtudes del 
adversario (la honradez y humildad de Agi Morato); o, el cautiverio de los personajes 
(en este caso, el del cristiano Rui Pérez de Viedma). 	
Por otro lado, aunque no resulta fácil hacer una correlación entre la figura de 
Ricote y la novela morisca97 (por obvias razones que, además, ya se han mencionado), 
coincidimos con Márquez Villanueva al observar que no es del todo ajeno a ella. 
Ricote en sí, nos dice el hispanista, tiene escasos antecedentes en tal género. Sin 
embargo, puesto que el tema primordial en cualquier novela morisca es la cautividad 
y esta es una experiencia “en todo afín al destierro” (Villanueva, 1975: 238), la figura 
de Ricote98 ha de formar parte de esta tradición. Además, no hay que olvidar que la 
novela morisca se basa en el respeto de la dignidad del moro en cuanto individuo y en 
un afecto general hacia su cultura; concepciones del todo análogas al relato del 
desdichado vecino de Sancho. Su trágico destierro y sus muchas virtudes no pueden 
más que hacernos pensar en esa idea que busca la tolerancia y el respeto entre 
individuos de creencias religiosas distintas99. 	
	
																																																									
97 En el Quijote hallamos una gran variedad de géneros literarios que, en general, resultan bastante 
sencillos de reconocer. Ejemplos de ello, encontramos el caso de la tradición pastoril con la historia de 
Marcela y Grisóstomo en la Primera Parte de la obra, o el de la novela cortesana con la historia de 
Cardenio y Dorotea. La historia de Ricote, sin embargo, no es tan fácil de catalogar.  
98 Del mismo modo, la historia de amor de Ana Félix y su amante cristiano: “La línea de parentesco se 
hace…perfectamente visible en las artificiosas complicaciones de la historia de Ana Félix y su amante 
cristiano. La determinación de estos sellos de género en el episodio de Ricote es fundamental, porque 
pone en nuestras manos una clase segura de sus aspectos ideológicos” (Villanueva, 1975: 238). 
99 El género morisco, y de una forma u otra el de caballerías, ha hallado cierta perpetuación 
posteriormente en el siglo XIX con obras como: La Zoraida de Nicasio Álvarez Cienfuegos; Aben 
Humeya de Martínez de la Rosa; el poema Granada de José Zorrilla; o, en otras literaturas como Le 
dernier Avencerrage (1826) de Chateubriand o The Conquest of Granada y The Alhambra Tales de 
Washington Irving.  
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EPÍLOGO	
	
Como hemos podido observar, el intervalo histórico que enmarca el problema 
morisco100 está configurado y caracterizado por dos hechos de suma relevancia, cuyo 
surgimiento coincide con el de la primera modernidad española: el divorcio final de la 
relación secular entre las tres castas españolas (cristiana, musulmana y judía), y la 
organización de un poder híbrido en el que confluyen Iglesia y Estado. Con el 
objetivo de erradicar la heterodoxia y homogeneizar la nación política y 
religiosamente, se estableció una institución (la Inquisición) que mantuvo a la 
sociedad civil al margen de cualquier deber político-religioso. Con ello, no solo hubo 
una clara distinción entre Estado y ciudadanía, sino que la Inquisición se convirtió en 
un ente omnipresente que infundía el temor de todos. 	
Algunos historiadores consideran que el establecimiento del Tribunal de la 
Inquisición fue el único e ineludible desenlace que podía darse en la nación española, 
debido a las circunstancias particulares en las que se encontraba la Península Ibérica 
en las postrimerías del siglo XV. Para los defensores de esta postura, la conquista de 
Granada y la expulsión de los judíos asentaron los cimientos idóneos para ello (J.H. 
Elliot 273). Uno de los partidarios de esta idea es el hispanista Américo Castro, quien 
sostuvo que el cisma de la relación interactiva entre las tres castas españolas, 
producido a partir del 1492, fue el principal motivo del drástico cambio que sufrió la 
España de la primera modernidad. Probablemente influenciado por la mala conciencia 
que se generó en torno a la cuestión morisca, en sus investigaciones, Castro nos 
presenta un posicionamiento un tanto inesperado y contradictorio. Por un lado, 
																																																								
100 Finales del siglo XV– principios del XVII.  
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rechaza los modos seculares con que se ha tratado el problema morisco y deja 
constancia de las grandes carencias estructurales sobre su estudio, calificando el 
problema de guerra civil y reiterando que el conflicto fue, efectivamente, una clara 
guerra de “españoles contra españoles” (Castro 1982: 168). Sin embargo, por otro 
lado también afirma que “los moriscos conspiraban101 con moros de allende, turcos y 
franceses, para acosar a un enemigo que creían débil y veían muy preocupado” 
(Castro 1984: 163). Y añade que a este problema de orden externo, se sumaban otros 
de orden interno, como era el de la resistencia de los moriscos a asimilarse a la cultura 
dominante. Por ello, nos dice, la solución que llevó a cabo el Estado con la expulsión 
de 1609 era inevitable: fue lo que “tenía que ser” (Castro 1982: 168). En este sentido, 
como observamos en el Capítulo I, el pensamiento Castrino surge de una clara 
(aunque parcial) influencia de los alegatos apologéticos originados a principios del 
siglo XVII, en los que se defiende con viveza la medida tomada por Felipe III. En 
efecto, no parece lógico creer que todos los moriscos fueran incapaces de asimilarse a 
la cultura cristiana, ni que todos ellos –sin excepción– conspiraran con enemigos de la 
nación. 	
A este respecto, encontramos la postura de Francisco Márquez Villanueva 
mucho más coherente con los hechos, al contradecir y denunciar la imagen negativa y 
oportunista que los apologistas de la expulsión divulgaron y fijaron como historia 
oficial. Imagen, dicho sea de paso, que no se limitó únicamente al periodo de la 
expulsión, sino que fue positivamente aceptada e incorporada en proyectos ‘eruditos’ 
del siglo XIX. Asimismo, como vimos en nuestra revisión de “El problema 
historiográfico de los moriscos” (1984), los estudios más recientes tampoco logran 
																																																								
101 En el capítulo II, tratamos en más detalle lo que Villanueva llama “mito conspiratorio”, el cual que 
hace referencia a ideas como esta de Castro.   
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desvincularse del legado que los apologistas transmitieron con mitos como el de la 
unanimidad, el del morisco inasimilable o el del mito conspiratorio.	
Ante esta disyuntiva, la literatura morisca originada a partir del siglo XV se 
nos muestra como potencial lente correctora, al refractar tanto la tragedia histórica 
misma como la mala conciencia generada por ella. Como observábamos en el 
Capítulo III, la literatura de tradición morisca se basa, desde sus orígenes, en una 
actitud de manifiesto afecto hacia lo musulmán y su cultura: promoviendo la 
tolerancia religiosa entre moros y cristianos, y ensalzando las virtudes que ambas 
partes poseen. Así lo hemos podido comprobar en nuestro estudio de dos de las obras 
promotoras de la novela morisca: el relato anónimo y fundador del género, El 
Abencerraje (1561-1565); y la pequeña historia morisca de Mateo Alemán, La 
historia de los enamorados Ozmín y Daraja (1599). 	
Y aunque esta segunda narración es una clara continuación del género 
morisco, hay que advertir que la relación entre moros y cristianos se encuentra menos 
ennoblecida que en el relato promotor del género. En contraste al idealismo absoluto 
que veíamos en El Abencerraje, donde los valores de amistad y fraternidad triunfan 
siempre sobre las diferencias religiosas, la pareja de enamorados granadinos de la 
historia de Mateo Alemán pasará por graves obstáculos, debido únicamente a su 
condición musulmana. Por ello, su conversión al cristianismo será la única vía de 
poner punto y final a la secuencia de adversidades que les acontece. 	
En cualquier caso, lo que sí queda claro es que ambas obras nos dejan un bello 
mensaje de pacificación y reconciliación, que anhelaba el respeto y la tolerancia entre 
los distintos miembros de una sociedad encaminada al suicidio. 	
Por último, en lo que respecta a nuestro análisis del Quijote, la corriente 
literaria del género morisco es un referente del que habría cabido esperar que 
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Cervantes se desviara; ya que, de alguna manera, supone una adecuación de los libros 
de caballerías ligada a la coyuntura histórica de la que parten. Sin embargo, no vemos 
en la historia del Cautivo, ni en la de Ricote, más que una variante de tal tradición. El 
método cervantino, no obstante, es sutil y orientado a un sinfín de posibilidades en su 
pícaro juego con el lector. Así, mientras que en la historia del Cautivo Cervantes nos 
invitaba al análisis de los prejuicios y a la reflexión sobre la diversidad religiosa 
(presentándonos como héroe al desdichado padre musulmán de Zoraida-María), con 
la simplicidad y el buen talante de Ricote nos introduce en un laberinto donde impera 
la ambigüedad y la matización. Más aún, consideramos que a través de la historia de 
este morisco llamado Ricote, Cervantes retrató la realidad de un pueblo y de una 
cultura que ya habían empezado a fundirse con la de los vencedores. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
	
		
63	
APÉNDICE I 
AMADÍS DE GAULA, ABINDARRÁEZ Y DON QUIJOTE 
 
En este añadido presentamos una breve tabla en la que comparamos las figuras 
de Abindarráez y Amadís de Gaula: dos de los personajes más representativos de la 
novela morisca y la de caballerías, respectivamente. El propósito de esta tabla es 
ilustrar la idea de que la novela morisca es, en parte, una prolongación de la novela de 
caballerías. Asimismo, incluimos un tercer personaje (don Quijote), a fin de resaltar, 
por contraste, esa continuación genérica de la que hablamos. 		  
AMADÍS DE 
GAULA 
 
 
ABINDARRÁEZ 
 
DON QUIJOTE 
 
Carácter 
 
Fantástico 
 
 
Idealista 
 
Irónico-realista 
 
Procedencia 
 
 
Reino imaginario 
y exótico 
 
El maravilloso 
Reino de Granada 
 
 
Un Pueblo perdido de 
La Mancha 
 
Descripción 
física 
 
 
Joven, fuerte, valiente 
y apuesto 
 
Joven, fuerte, 
valiente y apuesto 
 
Viejo, débil, atrevido y 
muy poco apuesto 
 
 
Linaje 
 
Hijo de reyes 
 
Linaje nobiliario; los 
Abencerrajes de 
Granada 
 
 
La capa más baja de la 
nobleza 
 
Ideales 
 
En busca de fama, 
identidad y amor 
 
 
En busca de 
identidad y amor 
 
En busca de aventuras, 
reconocimiento y amor 
(Noción de honor 
arcaica que se 
encuentra en crisis con 
la época) 
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Aventuras 
 
Fantásticas (heroicas) 
 
 
Verosímiles   
(valerosas) 
 
Absurdas, burlescas, 
trágico-cómicas 
 
Enamorado 
de… 
 
La hermosa princesa 
Oriana 
 
La hermosa Jarifa 
 
Aldonza Lorenzo 
(Dulcinea del Toboso) 
labradora  a la que ve 
por primera vez 
persiguiendo un cerdo. 
 
 
Lenguaje 
 
Exótico y lleno de 
cortesía 
 
 
Exótico y lleno de 
cortesía 
 
Anacrónico 
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APÉNDICE II 
ALGUNOS GRABADOS E ILUSTRACIONES SOBRE LOS MORISCOS 
 
	 		 												
“Moriscos del reino de Granada, dando un paseo por el campo con mujeres y 
niños”. Ilustración de Christoph Weiditz, 1529 (facsímil publicado por Ediciones 
Grial de Valencia)..	
“Vestidos de paseo de las mujeres moriscas en Granada”. Ilustración de 
Christoph Weiditz, 1529 (facsímil publicado por Ediciones Grial de Valencia). 
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“Deportación de los moriscos de Granada”, según un 
grabado de la novela Los Monfíes de las Alpujarras (1859) 
de Manuel Fernández y González. 
El rey Boabdil junto a su madre tras la 
derrota. Grabado de la novela Los Monfíes de 
las Alpujarras (1859) de Manuel Fernández y 
González.	
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La expulsión de los Moriscos, de Vicente Carducho (Museo 
del Prado, Madrid).  
L’expulsió dels moriscos (1894), de Grabriel Puig Roda (Museo de 
Bellas Artes de Castellón, Valencia). 
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Desembarco de los moriscos en el Puerto de Orán (1613, 
Vicente Mestre), Fundación Bancaja de Valencia. 
Encuentro entre Sancho y Ricote, ilustración de Ricardo 
Balaca (Cervantes, 1880: n.pág). 
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